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PREFAZIONE 


Ho accompagnato mentalmente Alfredo Loisy nella 
sua diuturna fatica da lungo tempo: da quando io, or 
sono ventisette anni, iniziavo quegli studi di storia 
cristiana antica, che dovevano prender non piccola 
parte della mia attività. A me che ancor giovine mi 
avventuravo nel malagevole campo della critica del 
Nuovo Testamento (indubbiamente il più tormentato e 
il più tormentoso di quanti ne offra la critica storica), 
il dotto francese, intorno a cui era da recente divam¬ 
pata la controversia modernistica, si presentava ottima 
guida e maestro efficace. Non era la rumorosa vicenda 
delle condanne, dei decreti del Sant’Uffizio, delle enci¬ 
cliche papali quel che m’interessava; era invece il 
silenzioso lavoro e lo scrutamento di morte età. Come 
da bambino stavo per lunghe ore a guardare l’opera 
assidua di qualche artigiano, e cercavo d’intendere il 
pensiero direttivo e la tecnica, cosi seguivo attento il 
lavoro per cui, sotto il suo tocco tante narrazioni, 
meravigliosamente assurde, si scindevano secondo i 
diversi strati della tradizione evangelica, o per cui riaf¬ 
fiorava il senso mistico e simbolico dei grandi quadri 
del quarto evangelio. E quando il silenzioso lavora¬ 
tore, (mi veniva fatto di pensarlo così), sospendeva 
l’assidua indagine sui testi ed esplicava i suoi criteri 
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direttivi, non era la polemica coi teologi cattolici quella 
che m’interessava, ma la polemica col protestantesimo 
liberale dello Harnack e il disegno a glandi linee del¬ 
l’evoluzione del Cristianesimo. Certamente non accet¬ 
tavo tutto. Per quanto ancora inesperto, non potevo 
accettare completamente la critica negativa dell’indi¬ 
vidualismo religioso protestante, e capivo le difficoltà 
di contenere il concetto d’evoluzione entro il campo 
limitato della chiesa. Mi sentivo idealmente discepolo 
del grande dotto, ma non in atteggiamento di supina 
accettazione. Ero incline a discutere l’uno o l’altro 
punto, a mutar di visuale, a limitare o ad estendere 
certe intuizioni. Ora la cosa mi si spiega più nitida¬ 
mente. lo mi andavo formando entro il movimento 
dello storicismo spiritualistico, che allora s’affermava in 
Italia, e questo mi teneva vigile di fronte alle posizioni 
talora empiristiche, talora intellettualistiche del grande 
critico. Ma questo discorso interno con un’altra forma¬ 
zione mentale sentivo che mi giovava: a tenermi libero 
dagli idolo scholae e dai troppo comodi formalismi, che 
impigriscono e impediscono di cacciar lo viso a fondo. 
Perciò se esser discepolo è, non già ripetere fedelmente 
o pigramente, ma sentire e svolgere gl’impulsi vivi di 
altra esperienza, io son rimasto discepolo del Loisy, 
anche se in molte questioni son portato a dissentire da 
lui. forse, scrutando dentro di me, potrei anche dire 
ciò che ho appreso dal lontano maestro (di persona 
potei conoscerlo fugacemente solo dopo molti anni, 
nell’autunno del 1932). Questo però mi porterebbe a 
discorrere oltre che del Loisy, ancora e lungamente 
di me, e vi rinunzio conscio che le moi est halssable. 
Ma poiché in quest’ultimo quindicennio son venuto 
pubblicando parecchie analisi dei recenti suoi lavori, 
le raccolgo insieme, rimaneggiandole e completandole 
in guisa che rendano complessivamente l’idea della 
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seconda fase della critica del Loisy. La prima fase, 
naturalmente, v’entra di scorcio, perchè, a trattarla 
adeguatamente, avrei dovuto scrivere una storia del 
modernismo cattolico; il che, almeno per ora, è fuori 
dei miei propositi. Io intendo soltanto offrire alcune 
delle mie riflessioni sull’opera del dotto francese, nella 
speranza che possano risvegliare l’interesse intorno 
all’opera gigantesca di lui. 


A. O. 
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L’AUTOBIOGRAFIA 


Della sua vita e della sua formazione mentale ci 
dà ampie e insieme sobrie notizie il Loisy stesso: am¬ 
pie per ciò che si riferisce alla vita del suo pensiero: 
sobrie per ciò che si riferisce alla sua particolare 
persona ('). 

Esperto di miti, egli ha cercato d’impedire la for¬ 
mazione del mito sulla propria persona. I cattolici han 
tentato di applicargli il formulario speciale, con cui 
son soliti render fosche le figure degli eretici e degli 
eresiarchi. Molti acattolici, che non hanno la capacità 
di cogliere la non facile psicologia della crisi moder¬ 
nistica, hanno alterato il senso dei fatti. Infine lo stesso 
uomo di dottrina è duro ad intendersi in tutto il suo 
significato, soprattutto nel suo paese. Questa grande 
figura di storico e di critico, che, per un’ ironia della 
sorte, nella cerchia dei suoi amici era, e forse è an¬ 
cora, designato « le petit Loisy », si leva isolata e per 


(i) Nel tre volumi: Mémoires pour servir a Vkist. rei de notre temps, 
Paris, 1931- Preludio di questi Mémoires sono 1 volumetti: Simples ré- 
flexions sur le dicret du St. Office . Lamentabili sane exita s et sur 
VEncyclique s Pasceadi dominici gregis », a» ediz., Paris, 1931, e Choses 
passèes, Paris, 1913. 
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molti rispetti abrupta nella cultura francese. Un me¬ 
todo personale di ricerca, un acume penetrante d’in¬ 
tuizioni, una rara tenacia di analisi lo distinguono 
dalla moderna storiografia francese, che per tanta parte 
si attarda nella routine e nei formularii del Taine, 
quando pure non va a ricercar nel Voltaire l’ispira¬ 
zione. Anche la derivazione, in gran parte ideale, dal 
Renan, che il Loisy a più riprese afiierma, va accolta 
con molta discrezione. Nella sua vita ecclesiastica egli 
si trovò in contrasto e con l’invadente oltremontanismo 
bigotto e stupido, e colla tradizione magniloquente e 
classica dei pedissequi del Bossuet. Lo accusarono 
— i professori di seminario e i nazionalisti — d’essere 
un importatore d’esegesi d’oltre Reno; accusa sciocca 
per l’insinuazione di passioni nazionali nei problemi 
della scienza, e che era possibile soltanto da parte di 
chi non conosceva l’alta cultura tedesca e la sua me¬ 
todicità un po’ miope, diametralmente contraria alla 
vivace e nervosa intuizione storica del Loisy. In com¬ 
plesso, egli si è formato in un chiuso travaglio inte¬ 
riore, perseguendo certe sue mete, poco comunicando 
col mondo esterno: tranne che coi suoi libri, i quali 
spesso non furono intesi e parvero non interessare. 
È rimasto, non ostanti i clamori suscitati da L’Évan- 
gile et l’Église, un solitario, scomunicato dalla Chiesa 
e poco inteso dalla Francia laica, che non senza tergi¬ 
versare gli concesse una cattedra al Collège de France. 
Ciò, indubbiamente, non impedisce che la sua opera 
culturale, per vie non previste, continui ad agire sul 
pensiero europeo: ma ciò agevola anche la formazione 
del mito. Già nel 1913, a dar la chiave del proprio 
pensiero e della propria azione, egli aveva pubblicato 
Choses passées. In seguito, volgendo verso i settanta- 
cinque anni, essendo per tanta parte scomparsa la sua 
generazione, ha pubblicato una serie d’estratti dal suo 
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archivio, e li ha accompagnati della sua esegesi ora 
ironica, ora malinconica, ora appassionata. 

La corrispondenza col von Hùgel e con l’arcivescovo 
d’Albi monsignor Mignot ci trasferisce al centro del. 
movimento modernistico. Seguiamo la crisi si può dire 
giorno per giorno su documenti contemporanei. Ciò, 
e la necessità in cui si è trovato il Loisy di dipanare 
e dissipare non poche dicerie e di rimettere nei loro 
termini non poche questioni, ha reso alquanto minuta 
e prolissa l’esposizione, e faticosa qua e là la lettura. 
Ma l’interesse storico è grande. 

Chi non sia prevenuto in nessun senso può accet¬ 
tare le principali tesi sostenute dal Loisy. Il moder¬ 
nismo non fu un piano machiavellico, una congiura 
tramata nell’ombra; bene scarso, in realtà, fu il nesso 
fra il modernismo filosofico e quello storico-esegetico; 
la vittoria di Pio X fu dovuta in gran parte a questo 
difetto di coordinazione nel moto modernistico; il mo¬ 
dernismo fu una crisi del clero colto, un tentativo di 
allentare l’assolutismo intellettuale del papa consacrato 
dal concilio vaticano, un’ istintiva rivendicazione del 
proprio respiro, del diritto di vivere e d’intendere la 
propria età e di far valere in essa lo spirito della re¬ 
ligione tradizionale. 

Il Loisy insiste sopra tutto nel presentare la sua 
evoluzione come travaglio interiore, accanimento con¬ 
tro diflicoltà e problemi che gli si eran presentati allo 
spirito sin dal giorno, si può dire, in cui egli, gracile 
figlio di contadini, inadatto al lavoro dei campi e de¬ 
stinato, a quanto pareva, a breve vita, credendo di 
seguire una vocazione, entrò nel seminario di Cha- 
lons: 1874. 

Una singolare energia, una forza fantastica di la¬ 
voro entrava col gracile giovinetto al servizio della 
chiesa. Gli avversari, in seguito, dovevan parlare an- 
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che d’una furberia matricolata da contadino ckampe- 
nois. Mito anche questo. Non era certamente un furbo 
l’uomo che andò a cozzare, in condizioni d’assoluto 
svantaggio, contro il papato. Se grande era il vigore 
interno di pensiero e di critica, scarsa era l’abilità 
esterna per farsi valere nel mondo. La parallela car¬ 
riera di monsignor Duchesne, ambizioso d’onori mon¬ 
dani, mostra qual'era la linea dell’accorgimento e 
dell’abilità. 

Invece altre caratteristiche del Loisy derivano dalle 
sue origini e dal suo temperamento campagnolo. Per 
esempio, l’acume realistico con cui penetra le inten¬ 
zioni e gl’interessi riposti degli uomini che gli stan 
di fronte; quel non lasciarsi trasportare da entusiasmi, 
quel guardare oltre le apparenze per giungere ad una 
molla riposta. Diffidenza e acume da campagnolo, che 
poi si sublimerà in tanta parte della sua critica te- 
stualé^ talora anche, nei suoi scritti più recenti, con 
qualche trasmodanza. In queste memorie egli ci si 
presenta spesso in questa silenziosa osservazione sma¬ 
liziata d'amici e di nemici. L’analisi spietatamente 
calma degli atteggiamenti del Duchesne è il capolavoro 
di questa penetrazione pacata e ironica. Il singolare 
poi è che questo apprezzamento realistico degl’inte¬ 
ressi e dei temperamenti umani non lo porta ad una 
visipne pessimistica, bensì, per una svolta brusca, a 
un’ideale riconciliazione con gli uomini, con gli stessi 
avversari: dopo averli, però, condotti al loro effettivo 
valore, alla loro reale misura. Anche per questo ri¬ 
guardo l'uomo è all’unisono con lo storico e il critico: 
il quale, dopo aver seguito in tutti i viluppi labirin¬ 
tici e in tutte le contraddizioni la critica biblica, invece 
di cadere in uno scetticismo troppo semplicistico, sa 
segnare con mano ferma la linea d’incremento del pen¬ 
siero scientifico: dello storico che seguendo lo spirito 
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umano in tutti i cruenti deliri del sacrifizio, entro 
quegli erramenti sa scorgere il processo della civiltà; 
del dotto che, sbandito dalla chiesa, pure polemizza 
ancora adesso contro un troppo superficiale volteria- 
nesimo e un troppo semplice scientismo, per fare in¬ 
tendere come nella trama della nostra vita persista 
l’esperienza cattolica. Similmente in queste memorie 
quasi sempre allo scrutamento implacabile, segue que¬ 
sto serenamento obiettivo. Solo per poche persone il 
risentimento non è placato: per il Batifibl, dal Loisy 
sospettato delatore non per ardore di fede ma per 
ambizione di carriera, per Pio X e per il cardinale 
Merry del Val. 

Un altro atteggiamento nel Loisy rivela la solida 
stoffa del contadino: la sua tenacia nel non decampare 
da ciò che ritiene suo diritto; nel riprendere ex novo, 
continuamente, le questioni che l’autorità ecclesiastica 
riteneva d’aver risolte col suo oracolo: quel ritorno 
testardo sul suo punto di vista, e sul suo diritto a 
difenderlo, finché non si fosse discesi a confutarlo con 
adeguati argomenti. Dal 1893 al 1908 il Loisy riven¬ 
dicò il diritto alla critica biblica entro la chiesa con 
lo stesso accanimento con cui un contadino s’impegna 
in una controversia di confini. Questa tenacia dovette 
essere una grossa sorpresa per il Cardinal Richard, 
che nel ’93 credette di poter licenziare le petit Loisy 
dzWJnstitut catholique (l’università cattolica di Francia), 
senza pensarci due volte. L’autorità ecclesiastica venne 
ad urtare in un grosso vespaio. Turbava un processo 
di restaurazione dell’equilibrio fra scienza e fede in¬ 
trapreso dal Loisy dopo il crollo di molte illusioni. 
Egli doveva difendere con accanimento il mondo ideale 
che andava ricostruendo. 

Come molt’altri chierici, egli si era posto al ser¬ 
vizio della chiesa col convincimento che la chiesa pos- 






ALFREDO LOISY 




i6 

sedesse la prova irrefutabile del suo carattere divino, 
della rivelazione. Aveva sognato di diffondere questa 
verità, di poter vincere e confutare il Renan. Nel¬ 
l’esperienza concreta, questa traditio della divina 
scienza mancò affatto: la prova irrefutabile della ve¬ 
rità apparve problematica, e gli occhi del Loisy, lo 
sappiamo, vedevano acuto. Non era una sua esperienza 
esclusivamente personale: il Loisy ricorda una confi¬ 
denza fattagli dal BatiSfol, che poi doveva per oppor¬ 
tunismo mettersi a capo della canea dei suoi perse¬ 
cutori: che certe cose e certe situazioni dovrebbero 
esser conosciute dai chierici prima degli ordini sacri. 
Vista dai penetrali, la chiesa cambiava d’aspetto. Era 
una specie di amministrazione scaltrita ed abile della 
fede delle moltitudini, da parte di persone che per il 
loro stesso uflBcio ben difficilmente potevano restare 
immerse nella stessa fede. La veduta pragmatistica, 
che doveva pervadere il movimento modernistico, na¬ 
sceva dalla stessa saturazione pragmatistica della chiesa 
del secolo XIX, fin dal suo risollevamento nel periodo 
della restaurazione. In verità, il meno pragmatista di 
tutti era proprio il Loisy, il quale nella sua forma¬ 
zione culturale e scientifica partecipava e partecipa 
ancora del culto austero della veridicità, della dura 
affermazione di quel che è conquista del pensiero e 
della scienza, contro ogni passione e illusione, della 
seconda metà dell’800. Certamente il Loisy non con¬ 
divideva—nè condivide ancora adesso—il semplicismo 
superficiale dello « scientismo » francese. Ma quando 
nel ’95 apparve il famoso saggio del Brunetière sul 
fallimento della scienza, proclama d’un nuovo fideismo, 
egli lo giudicò severamente. Nella mutevolezza della 
scienza il Loisy apprezza un valore permanente. L’am¬ 
missione d’una possibile evoluzione della scienza non 
sopprime il valore di verità dello spirito ricercante. 
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Il corrispettivo del convincimento dell’evoluzione della 
scienza pel Loisy non è il pirronismo, bensì la libertà 
della critica. La scienza si svolge nella fedeltà al vero 
d’ogni ricercatore e d’ogni dotto. Il Loisy cita non 
senza repugnanza il formalismo pragmatistico del 
gruppo italiano di Nova et Velerai», il quale dichia¬ 
rava di non scorgere nei principii fondamentali del 
cattolicismo (immortalità dell'anima, esistenza di un 
dio personale, divinità del Cristo) altro che atteggia¬ 
menti pragmatistici privi di ogni valore obbiettivo, ed 
esprimenti solo disposizioni particolari dell’anima re¬ 
ligiosa. 

Chiamato ad insegnare fin dal i88i all’Inslitui 
catholique, il Loisy andò scrutando la Bibbia. S’im¬ 
merse nello studio dell’ebraico e dell’assiro, affrontò 
il problema della storia dei testi scritturali, poi quelli 
dell’esegesi. Cercava di scostare dalla ricerca scienti¬ 
fica il plumbeo gravame del principio dell’ ispirazione 
dei testi sacri, e di rivendicare il diritto d’intendere 
ogni singolo scritto nell’ambiente in cui sorse; sepa¬ 
rare, in sostanza, la ricerca storica dalla teologia, così 
come nell’ intimo suo aveva già distinto la teologia 
dalla religione, e dalla rovina della prima cercava di 
salvare, come spirito perenne, la seconda. Per lungo 
tempo si astenne dal pubblicare i suoi lavori, e il suo 
collega Duchesne lo canzonava per questa presunta 
sterilità, ignaro dell’opera gigantesca che l’esegeta e 
lo storico avevan pronta nel riposto pensiero. 

Naturalmente le prime pubblicazioni resero difficile 
la situazione del Loisy, la quale fu aggravata da una 
mossa falsa del direttore dell’Istituto, monsignor Huist, 
che per difendere il Loisy lo compromise teologalmente. 


(i) Cfr. V. ni, p, 3a 


A. Omodeo. 






i8 


AT.FREDO LOISY 


Il Loisy, per iniziativa del Cardinal Richard, fu 
destituito non solo dalla cattedra d’esegesi ma anche 
dalla cattedra di lingua ebraica. L’anno seguente lo 
relegarono a Neuilly, elemosiniere d’un educandato 
femminile. Fu peggio. Dai problemi della storia dei 
testi egli passò completamente all’esegesi: dal Vecchio, 
al Nuovo Testamento. Insieme, come elemosiniere, 
nell’esperienza dell’opera educativa della chiesa, si 
consolidava il suo convincimento cattolico, ma in una 
zona superiore alla vecchia apologetica e alla teologia 
ufficiale, in accordo con la sua moderna scienza bi¬ 
blica. Abbozzava cosi una vasta opera di apologetica 
e filosofia religiosa, di cui L’Évangile et l'Èglise, e 
Autour d’un petit livre, sono in gran parte estratti. 
Il motivo apologetico del Newmann dell’evoluzione del 
dogma egli l’estende alle origini bibliche. Al concetto 
di rivelazione subentra quello dell’espansione vitale. 
Accetta il concetto del mito cristiano, ma questo vale 
come simbolo d’un ideale perpetuamente rinnovantesi. 
Nell’ideale vivente nei cuori nostri egli giustifica e 
santifica l’ideale per noi già divenuto mito. 

L’evangelio si saldava con lo svolgimento della 
chiesa: sopravviveva il concetto d’un’economia prov¬ 
videnziale, ma fatta intima e compenetrata con la vita 
progrediente dell’umanità. La chiesa veniva spiegata 
e unita col processo dell’ideale umano. 

Questa nuova concezione però non restava senza 
difficoltà nella risoluzione totale del cattolicesimo. Qual¬ 
cuna di queste difficoltà veniva, non senza malizia pro¬ 
testante, ricapitolata nell’osservazione di Jean Réville, 
che cioè poteva restar dubbio se Alfredo Loisy cre¬ 
desse in Dio, ma era indubbio ch’egli credeva nella 
chiesa. Anche il concetto di progresso e d’incremento, 
applicato a un ente particolare come la chiesa, non 
reggeva. Esso vale pel tutto e non per il singolo 
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essere, che nasce e muore, progredisce e regredisce. 
Il Loisy doveva sentirlo benissimo in seguito, quando 
surrogò l’umanità alla chiesa. 

Ma il Loisy sostiene anche ora che la sua apo¬ 
logetica includeva implicitamente una riforma della 
chiesa: un assestamento del cattolicismo nella civiltà, 
con un compito etico-religioso commisurato a questa 
civiltà, tale da rendere possibile la cittadinanza nella 
chiesa al pensiero storico e al pensiero scientifico. Da 
tutte le parti, dopo la condanna del modernismo, anche 
da parte degli acattolici, anche in Italia, si gridò al- 
r illusione. Si sostenne che la chiesa era irriformabile. 
S’innalzò il cattolicismo in una specie d’iperuranio 
delle idee pure, in se stesse definite, da accogliere o 
da rifiutare in blocco: quasi che in Francia il catto¬ 
licesimo ultramontano-papalino non si presenti, anche 
ai nostri giorni, come innovazione e alterazione del 
vecchio millenario cattolicesimo gallicano. Non ha torto 
il Loisy nel ribattere la troppo facile accusa. Una cri¬ 
tica meramente politica in base al criterio della pos¬ 
sibilità del successo non ha valore di fronte alle esi¬ 
genze morali che diedero la spinta: al bisogno e al 
diritto d’intendere e assimilare la fede, al dovere, da 
parte di un prete, di non abbandonare, a cuor leggiero, 
il ministero abbracciato, senza aver fatto il possibile 
per coordinare e fondere le discordanti esigenze. E 
quanto più dubbioso diventava il Loisy di fronte al 
sistema della teologia tradizionale, tanto più convinto 
egli si sentiva circa la missione etico-educatrice della 
chiesa. Scriveva nel suo diario nel ’86, nel periodo 
più forte della sua crisi interiore: 

Io son deciso a lavorare e a servir la chiesa, che ha fatto e 
a cui appartiene l’educazione deU’umanità. Senza rinnegare la 
sua tradizione, ma a patto di ritenerne lo spirito a preferenza 
della lettera, essa rimane un istituto necessario e la cosa più 
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divina della terra. Bissa ha capitalizzato le sottigliezze dei teo¬ 
logi, ma ha pure accumulato i principi! d’ordine, d’abnegazione, 
di virtù che garantiscono la felicità alla famiglia e la pace alla 
società. Voler fondar qualcosa nell’ordine morale al di fuori del 
tristo e della chiesa sarebbe oggi utopia (i). 

E già tre anni prima aveva notato: 

La chiesa è oggi un ostacolo allo sviluppo intellettuale dei- 
inumanità. Non che questa influenza d’oscurantismo proceda 
necessariamente dai suoi principi!, ma l’abuso ne deriva più 
facilmente. Ora è tanto impossibile arrestar l’umanità nel suo 
cammino quanto far risalire un fiume verso la sorgente... 

chiesa non ha ancora compreso questa deplorevole situa¬ 
zione che si è creata: la comprenderà, e comprendendola vorrà 
cambiar atteggiamento, portarsi alla testa del moto scientifico, 
che è già pronto a invaderla e a schiacciarla? A prescinder dal- 
l’intervento della provvidenza, si dovrebbe disperare d’un cam¬ 
biamento siffatto; ma poiché la chiesa è, da una parte, divina, 
non v’ è per lei crisi insormontabile, tranne che non sia l’ultima, 
quella che porrà termine alle avventure dell’umanità sulla 
terra (z). 

In questa sopravvivenza del culto per la chiesa 
alla teologia tradizionale è tutto il germe del moder¬ 
nismo. Dal punto di vista dell’opportunità e del pos¬ 
sibile successo il Loisy ancora adesso contrasta con 
i troppo facili critici: 

Gli abili non mancheran di dire, facendosi forti dei fatti 
accaduti in seguito, che l’ortodossia è una barriera infrangibile, 
contro cui io mi dovevo rompere in breve tempo. Costoro tut¬ 
tavia sanno — o almeno dovrebbero sapere quanto me — che 
l’ortodossia è immutabile solo nell’immaginazione di quelli che 
ci credono, e che questa dottrina che si dice invariabile è stata 
perpetuamente modificata nel corso dei secoli, che lo è ancora 
sotto i nostri occhi, spesso anche da coloro che si vantano di 
proteggerne l’inviolabile conservazione. Gli uomini dell’età mia 
han visto la dottrina cattolica mutarsi grandemente in punti im¬ 
portantissimi; è vero che fu in peggio, secondo la logica del- 


(i) Cfr. V. I, p. 151. 


(z) Cfr. V. I, p. 119. 
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l’assolutìsrao più cieco e più intransigente, ma essa avrebbe po¬ 
tuto modificarsi migliorandosi secondo la logica d’una ragione 
illuminata e la considerazione dei bisogni presenti dell’uma¬ 
nità {«). 

Ai facili alleati acattolici di Pio X, della stessa 
repubblica anticlericale, il Loisy rinfaccia l’ignoranza 
di ciò che sia il cattolicesimo assolutistico e del peri¬ 
colo rappresentato da questo impero internazionale in 
mano al papa; rinfaccia il danno (già rilevato ai suoi 
tempi dal Quinet) di lasciar ridurre tanta parte del¬ 
l’umanità a stupido gregge vuoto di pensiero e di 
vita morale e solo animato da una passiva acquie¬ 
scenza. 

Indubbiamente in queste osservazioni è molta parte 
di verità. Ma il destino del modernismo era segnato 
da ciò: che l’animava, nella sua parte migliore, il 
culto d’un valore scientifico, che poca presa aveva 
sulle moltitudini. Espressione di bisogni culturali, non 
aveva strette intese e definiti programmi. Eruppe si¬ 
multaneamente nelle forme più svariate, cumulando 
esigenze e perciò difficoltà d’ogni genere. La revisione 
della teologia e dell’apologetica avveniva da diversis¬ 
simi punti. Marcel Hebert impugnava la personalità 
di Dio e voleva far della filosofia dell’azione la base 
di una nuova teologia; il Tyrrel iniziava la revisione 
cattolica nel pericoloso suolo inglese; il Loisy dimo¬ 
strava l’inautenticità del IV evangelio e la miticità 
dei racconti del Genesi. Molti modernisti italiani assu¬ 
mevano un aspetto quanto mai ambiguo e machiavel¬ 
lico. I seminari erano in ebollizione. La tumultuarietà 
non coerente del moto rese più facile la reazione. 
Anche limitandoci al punto di vista del Loisy, non 


(i) Cfr. V. I, p. 176. 
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s’intende la possibilità dello sviluppo cattolico da lui 
auspicato, senza una vasta applicazione di quella filo¬ 
sofia pragmatistica repulsiva al suo temperamento. 
Senza di essa non si sarebbe potuto suturare il catto- 
licismo della cultura col cattollcismo delle moltitudini. 
Forse in ciò si ha una certa giustificazione di Pio X, 
che nell'enciclica Pascendi saldò e confuse insieme il 
mod^nismo filosofico con quello critico-esegetico. 

Il modernismo perciò non riformò la chiesa; ma 
come già tutti i moti cattolici di pensiero e di cultura 
nel secolo XIX (e potremmo dire dalla Riforma in 
poi) svolgendosi’ in una forma diversa dalla subordi¬ 
nazione supina, invece di concorrere al rigoglio cat¬ 
tolico affluì nella civiltà moderna, depauperando la 
chiesa, e rendendola squallida di vita intellettuale e 
morale. 

11 moto della civiltà moderna, in un indirizzo con¬ 
trario, dipana la complessa matassa del cattollcismo, 
e tende a ridurlo a prassi superstiziosa delle classi 
inferiori. 

Tuttavia non fu la fede del carbonaio a reagire 
contro il modernismo biblico del Loisy, bensì — e ciò 

10 sdegna anche nel ricordo — l'opportunismo ben cal¬ 
colato di molti che in segreto condividevano il suo 
punto di vista, e non erano per nulla più convinti di 
lui .del valore delle leggende bibliche e del vecchio 
sistema teologico. Tutta la depressione morale e intel¬ 
lettuale del regime ecclesiastico, il tacere opportunistico, 

11 riscaldarsi a freddo per trovarsi all'unisono, e per i 
primi, con le direttive del Vaticano; tutti gli assurdi 
d'una simulata conversione di pensiero, tutto l'anni- 
chilimento della vita mentale sono implacabilmente 
ritratti dallo storico francese. Amena la conversazione, 
riportata dal diario, col cardinale Meignan. Il cardi¬ 
nale non era alieno daH'ammettere che il libro di 
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Daniele fosse un’opera edificante dell’età d’Antioco IV 
Epifane e che l’unità d’autore del libro d’Isaia non 
reggesse: tuttavia aveva uno scrupolo a fermare il suo 
pensiero. «Noi siamo gli avvocati della tradizione», 
ripeteva passeggiando su e giù per la stanza d albergo. 

E intramezzava osservazioni storico-critiche con questo 
ritornello, e cercava tutte le -ipotesi, tutte le possibi¬ 
lità per non concludere secondo logica. Di fronte, il 
dotto abate rifletteva in se stesso che la storia non è 
scienza dei possibili. E da quel colloquio la situazione 
della cultura cattolica continuò a precipitare! Il Loisy 
per tutti e tre i volumi dipinge implacabile il quadro 
di quest’abiezione del pensiero asservito e della canea 
degli pseudodotti clericali che da ogni pulpito e da 
ogni rivistuola s’assumevano e s’assumono 1 incarico 
d’annichilire con due sillogismi o con un pezzo d ef¬ 
fetto l’opera storico-critica del Loisy. Figure ormai 
troppo note (prima si aveva il torto di non badarci: 
ora infastidiscono con più alti schiamazzi) anche a noi 
italiani: questi frati Cipolla della cosi detta cultura 
cattolica, che, senza il brio del personaggio boccac¬ 
cesco, al cenno dei superiori s’assumon l’incarico di 
provare che una qualsiasi penna di pappagallo appar¬ 
tenne all’agnolo Gabriele, e un qualsiasi carbone di 
osteria servi pel martirio di san Lorenzo; e strepitano 
e sbraitano perchè non li si prende sul serio e non 
li si discute, quasi che la scienza non fosse la stessa 
libertà e lo stesso coraggio del pensiero, quasi che la 
scienza non fosse aristocratica repubblica che non con¬ 
cede cittadinanza nè a servi nè a liberti! 

L’esperienza del regime intellettuale non fu la sola 
a distaccare il Loisy dalla chiesa. Vi si aggiunse 
quella della decadenza morale, del servilismo senza di¬ 
gnità, dell’annichilimento delle coscienze e dell’onore, 
dopo che l’assolutismo papale aveva rivendicato per 
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sè, nel regno di Cristo, una funzione consimile a 
quella dello Shogun nell’antico Giappone. Tutta la 
poesia della chiesa educatrice di popoli e formatrice 
di civiltà doveva rivelarsi un pio ricordo del passato. 

La crisi di separazione pure fu lunga e dura. Fin 
dai primi anni del sacerdozio il Loisy aveva la co¬ 
scienza d'una sua missione nella chiesa congiunta con 
la sua opera di dotto. Dal '900 al '908 resistette in 
una difficilissima \ posizione. Avendo nel 1900 il Car¬ 
dinal Richard condannato un suo articolo, pubblicato 
sotto uno pseudonimo, il Loisy lasciò l’elemosineria 
dell’educandato e assunse un incarico nella scuola 
laica des Hautes Études. Lanciò come manifesto un 
frammento della sua grande opera d’apologetica e di 
filosofia religiosa; L'ÉvangiU et l’ÈgliseW. Assalito, 
difese la posizione con l’altro volumetto: Autour d'un 
petit livreW e audacemente pubblicò il commentario 
al quarto evangelio <3) in cui veniva negata l’autenti¬ 
cità giovannea dell’opera e la storicità dei fatti: l’evan¬ 
gelio veniva interpretato come un poema teologico 
mistico-simbolico dell’inizio del secondo secolo. Sullo 
scorcio del 1903, agl’inizi del pontificato di Pio X, 
cinque opere dell’audace abate furon messe all’indice. 
Dopo un’amara esitazione egli si sottomise, rinunziò 
all’insegnamento alle Hautes Études e si ritirò nella 
solitudine della campagna. Ma si riserbò sempre l’at¬ 
tività scientifica e continuò il commentario dei Sinottici. 

Quando nel 1907 Pio X si decise a colpire il mo¬ 
dernismo prima con un decreto del S. Uffizio, poi con 
un syllabtis di proposizioni eretiche e ad imporre alla 
chiesa un regime di polizia e di delazione, il Loisy 


(1) I» ediz. del 1902, 5* ediz. del 1929. 

(2) Apparso nel 1903. 

(3) Le quatrième èvangiie, i* ediz. del 1903; 2* ediz. del 1921. 
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rispose pubblicando i due volumi di critica della tra¬ 
dizione sinottica (0. 

Fu scomunicato ai primi del 1908. Aveva cin¬ 
quantun anno. Nella rovina di tutta la sua prima vita 
una cosa ancora restava in piedi; la fede nella sua 
missione di dotto, ormai sciolta da ogni legame con la 
chiesa. Invece di restare annichilito sulle rovine, egli 
senti, con quel viatico, di poter proseguire, di potersi 
creare una nuova vita. 

In questo suo atteggiamento si delineò una diver¬ 
genza con molti altri modernisti: anche col suo fidis¬ 
simo amico il barone von HQgel. 

Pel Loisy il modernismo era ormai esperienza con¬ 
clusa negativamente. La chiesa che l’aveva colpito 
come eresiarca gli lasciava la scelta fra la ribellione 
aperta e definitiva, e una sottomissione che era il 
nulla: l’annichilimento della sua personalità, del suo 
lavoro e della sua fede di storico e di dotto. 

La rivelazione di ciò che era il regime intellet¬ 
tuale della chiesa nell’assolutismo papale distruggeva 
e negava quel piano di riforma che tacitamente, ne 
UÈvangile ei l'Èglise, condizionava l’apoIogia del 
cattolicismo. Avendo la chiesa rifiutato quell’apologe- 
tica, il pensiero evoluzionistico del Loisy si dilatava 
logicamente nel campo dell’universa umanità, di cui la 
chiesa era solo parte e momento. La ribellione aperta 
si saldava perciò con un nuovo sviluppo intellettuale 
dello storico. A differenza dalla massima parte dei 
modernisti e dei democratici cristiani che, usciti dalla 
chiesa, perdettero nel mondo laico e della cultura ogni 
rilievo (a che son ridotti in Italia i Minocchi, i Murri, 
a che si ridurrebbe un Buonaiuti senza lo scandalo 

(I) Les èv. sympliques, Ceffonds, 1908. Un estratto dell’introduzione 
di quest'opera è il volumetto: Jésui et ta traditian èvangelique, Paris, 
1910, e il volume L'évangite de Marc, Paris, 1912. 
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delle rinnovate scomuniche, e l’accanimento a profes¬ 
sarsi cattolico?) il Loisy rappresentava una conquista 
dell’universale cultura. Nella libertà, che gli era stata 
cosi rumorosamente restituita dall’anatema papale, po¬ 
teva vivere con significato d’opera. L’uomo logoro dalle 
malattie e dalle tribolazioni aveva la su£Yvia segnata. 

Ma questo coraggio e questa coerenza furono con¬ 
siderati durezza di cuore, aridità sentimentale (*), da 
quanti, per non essersi trovati nella posizione d’avan¬ 
guardia del Loisy, non ebbero posto il duro dilemma; 
da quanti (esempio in Italia il Bonaiuti) restavano di 
fronte alla chiesa nell’atteggiamento di sospirosi amanti 
maltrattati; da coloro che, pur con tutta la critica bi¬ 
blica ed ecclesiastica, vagheggiavano la possibilità d’un 
canale di comunicazione con un dio personale, secondo 
la tradizione secolare. Costoro restavano come impie¬ 
trati, incapaci di ogni risoluzione, avversi a chi rom¬ 
peva quest’ incantesimo. 

La figura del von HQgel, misticamente assetato del 
divino, è caratteristica di questo atteggiamento in cui, 
entro la chiesa, si esaurì il modernismo. La risolu¬ 
tezza con cui il Loisy procedè oltre, dopo che si fu 
convinto che nulla più c’era da fare nella chiesa e 
che era assurdo continuare a professarsi cattolico 
quando il cattolicesimo si era definito in un altro in¬ 
dirizzo, turbò il von Hùgel. Senti svanire la poesia 
degl’inizi del moto della conciliazione della modernità 
con la tradizione, d’un nuovo afflato divino nella 
chiesa. La visione realistica dell’amico francese non 
lo persuase: la trovò troppo imbevuta d’immanenza. 
In vero, per quanto il Loisy non sia mai entrato in 
questioni strettamente metafisiche, la sua concezione 
storica andò assumendo sempre più spiccatamente un 


(r) Un’accusa consimile fu, ai suoi tempi, mossa al Lamennais dal 
Sainte-Beuve. 
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tale aspetto: si limitò alla determinazione del valore 
intrinseco alla civiltà umana. 

Tutti i nuovi lavori che si svolsero dall’insegna¬ 
mento al Collège de France-, il saggio sul sacrificio, gli 
studi sempre più radicali sulle origini cristiane (lo 
studio sui misteri pagani e il mistero cristiano, la 
nuova edizione del commentario al quarto evangelio, 
i commentarii alla lettera ai Calati, agli Atti degli 
apostoli, all’evangelio lucano, all’apocalisse, la grande 
traduzione del Nuovo Testamento) prendono luce e 
insieme sboccano negli studi sintetici sulla religione 
e sulla morale umana che il Loisy venne pubblicando 
durante e dopo la guerra b). 


(I) Questo nuovo ciclo di studi comprende; 

Lefon d’ouv. du cours d'hist. des religione cu CoUigt de Ptenet^ 
Paris. 1909. 

À propoi d'hist. des ret., Paris, 1911. 

Guerre et re!., Paris, 1915. 

Vipìlre ttux Galatei, Paris, 191S. 

La retigion, Paris, 1917, a* edia. 1924. 

Mori et vita, Paris, 1917. 

La paix des nations et ta rei. de l’avenir, Paris, 1919. 

De la discipline inlellectuelte, Paris, 1919. 

Les myslères paXens et le myslire chritien, Paris, 1919, a* cdlz. 1930. 
Essai Aist. sur te sacri/ice, Paris, igso. 

Les actes des apStres, Paris, 1920. 

Les Hvres de PI. T. traduits, Paris, I9aa. 

La morate humaine, Paris, I9a3, a* ediz. I9a8. 

L'apocalypse de Jean, Paris, I9a4. 

L'èv. selon Lue, Paris, I9a4. 

L'Eglise et ta France, Paris, igas. 

Rei. et humaniti, Paris, I9a6. 

Mèmoires pour servir à Phist. rei. de notre tempi, Paris, 193 *. 
Y-a-t-'il deux sources de la re!, et de ta moralef, Paris, 1933, a« edi¬ 
zione 1934. 

La naissance du Christianisme, Paris, 1933. 

Le Mandiisnu et les origines chrétiennes, Paris, 1934. 

Remargues sur la littérature èpistolaire du N, T,, Paris, 1935- 
A questo secondo ciclo appartengono pure, in quanto a indirizzo, i 
rifacimenti del Quairième ev. (a* ediz. 1921) e de la Rei. d'UraSl ( 3 * ediz. 
*933) ® sti articoli sparsi ne la Rev. d'hist. et litt. rei. e nel Bullefin 
critigue. 
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Questi studi vogliono essere, secondo un robdsto 
empirismo storico, il risultato e la visione d’insieme 
di tutta la sua ricerca storica: una sintesi preliminare 
della scienza delle religioni. Schema questo di colo¬ 
rito quasi positivistico, che tagliava le possibilità dei 
mistici sogni del von Hùgel. 

Ma se lo schema scientifico del Loisy è positivi¬ 
stico, la sua sintesi storica si delinea in antitesi collo 
sfondo naturalistico del suo pensiero. Invece che per 
un processo meccanico, automatico, la religione, la 
morale e la civiltà umana si formano per un processo 
di riflessione inverso al determinismo naturale: l’uma¬ 
nità esce dalle sue miserie, si costruisce il suo proprio 
valore, il nesso sociale, sempre in un’ intuizione mi¬ 
stica del tutto e della società. Questo mistico senso 
germoglia nei miti, nelle religioni e nei costumi, frut¬ 
tifica nella stessa civiltà. È un’ intuizione che a noi 
italiani ricorda il Vico, e nel suo ritmo contiene an¬ 
che un’eco dello slancio vitale del Bergson. L’anelito 
degl’ideali regge l’umanità. Un nocciolo idealistico è 
perciò contenuto nella buccia naturalistica della filo¬ 
sofia del Loisy: per lui l’ideale ha posto nella realtà. 
Lo storico non ama inserire nella sua storia uno spi¬ 
rito disciolto dal corpo: ma egualmente repugna ad 
una corpulenza senza spirito. 

Indubbiamente a noi maturati in una diversa tem¬ 
perie filosofica vien fatto di sospettare talune incon¬ 
gruenze. La sintesi empiristica delle religioni, che il 
Loisy delinea nella prolusione al Collège de France e 
nel saggio sul sacrifizio, ha il difetto consueto dell’em¬ 
pirismo: volendo dedurre il concetto dall’esperienza 
(in questo caso dall’esperienza storica) giunge ad igno¬ 
rare il concetto che regge e guida l’esperienza stessa, 
e senza di cui noi non potremmo mettere insieme le 
diverse religioni o i diversi tipi di sacrifici, discer- 
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nendoli dalla massa confusa dei fatti come religioni e 
come sacrifizi. Così della realtà spirituale che si di¬ 
stacca dal fondo della natura noi vorremmo meglio • 

intendere i nessi con la natura stessa e il suo ritmo » 

dialettico. Esigeremmo in sostanza una maturazione v 

nel criticismo kantiano e post-kantiano, proprio in ' J 

quella filosofia che il Loisy rimuove dal suo orizzonte 
sino ad affermare che l’unica grande rivoluzione del S 

pensiero fu quella di Copernico. 1 

Indubbiamente in questa repulsione per la mera 3 

filosofia (i filosofi puri, tranne il Bergson, sono quasi J 

sempre trattati male da lui: l’Hebert, il Blondel, il .n 

Laberthonnière, il Le Roy, il Desjardins) vi è una 3 

giusta esigenza. L’uomo, che ha fatto l’esperienza dei ■ 

sistemi di teologia, diffida di quelli di filosofia. Teme » 

che una formula di sistema uccida ogni interesse per y| 

la storia concreta, che una deduzione più o meno dia- M 

lettica annienti la pienezza umana dell’effettiva forma- M 

zione spirituale. E in vero, in tutte le filosofie post- 
kantiane insieme con ravviamento ad una visione « 

panistorica, è attiva una tendenza metaistorica che 
vorrebbe dare di per sè un concetto metafisico dello 
spirito. 

Il Loisy avverte lo stesso bisogno che in Italia 
ha generato il tentativo di ridurre la filosofia a mera 3 

metodologia astratta della storia, contro la boria me- . J 

tafisica che disprezza « le grosse materialità della .3 

storia ». Egli chiarisce assai bene il suo concetto nel 3 

problema della morale. Scarta le formule filosofiche j 

perchè esse, con una considerazione riflessa sulla mo- w 

rale, annullano il problema della vita e dell’azione M 

morale, della formazione della personalità e della co- 
scienza, ciò che noi siam soliti chiamare la storicità W 

dello spirito, la quale non è corollario di filosofia j| 

astratta. fl 
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Ma forse l’esigenza è spinta troppo oltre, sino a 
disconoscere la funzione della filosofia come controllo 
metodico dei nostri concetti. Cosi, sempre restando 
nel campo della morale, il Loisy evita benissimo la 
confusione della teoria della moralità con la concreta 
vita morale, ma rasenta la confusione di morale e 
costume (•). 

Evita la considerazione individualistico-protestante 
dell’etica (verso il protestantesimo gli è rimasta una 
sottile antipatia) e afferma che la formazione etica è 
opera sociale. Ma non s’accorge che il suo stesso con¬ 
cetto, nel senso più pieno, è assai meno lontano di 
quanto egli creda da quello protestante kantiano. 

Infatti la formazione etica, anche concepita social¬ 
mente, non è per lui un’imposizione della società sul 
singolo — il Loisy ha duramente esperimentato la tra¬ 
gedia di una collettività che cerca di schiantar l’anima 
del singolo —, ma, per servirci della sua frase, la con¬ 
cezione mistica della società, il vivere del singolo 
come società universale: insomma, un nesso kantiano 
d’individuale e d’universale. Punti questi discutibili. 

Ma anche là dove il Loisy non arriva a convincerci, 
sentiamo una ricchezza di pensiero e d’esperienza che 
impone a noi stessi revisioni e controlli e sopra tutto 
invita a non smarrire il senso della formazione storica 
dello spirito umano. Sicché, considerando la sua opera 
gigantesca, non si è affatto inclini a dar ragione a chi 
lo vessa per la questione del trascendente. La sua con¬ 
cezione immanentistica non sommerge naturalistica¬ 
mente l’anelito dell’ideale, il principio che risolleva 


(i) Cfr. come egli non sia alieno dal fare » nei convegni di Pontigny— 
una qualche concessione a chi sostiene che la morale è tutta questione di 
dressage ( 111 , p. 186 8g.)> Ora il dressage non è nè la moralità nè 
l'educazione. 
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l’uorao sul flutto delle cose. Anzi nell’ultima sua fase 
questa visione del mondo si dilata nella coscienza re¬ 
ligiosa deH’umanità. Par quasi che in lui il mito cri¬ 
stiano dell’umanità ricapitolata in Cristo si sciolga 
dalla sua rigidezza e riacquisti senso per noi uomini 
moderni. 

Naturalmente a questa religione dell’umanità, a cui, 
specialmente dopo la guerra, giunge il vecchio storico 
hanno irriso e cattolici e nazionalisti, che cercano di 
fraintenderla come mito illuministico, e si giovano delle 
secolari critiche di Giuseppe de Maistre. Ma la reli¬ 
gione umana di cui parla e per cui vive il Loisy è 
ben diversa dall’astrattezza del culto decadano. È la 
esperienza della dignità e del dolore umano, dell’opera 
di tutti che in noi si ricapitola, del retaggio del pas¬ 
sato, del dovere dell’avvenire, della civiltà da salvare. 
In questa fede riposa, e in questa fede comunica con 
gli spiriti migliori d’Europa colui che la chiesa sco¬ 
municò come eresiarca. 







II 


LA SCIENZA DELLE RELIGIONI 


L’uscita del Loisy dalla chiesa cattolica ebbe (lo 
abbiamo veduto) una notevole ripercussione sulla sua 
visione storica. La concezione evolutiva de l’ÉvangiU 
et l'Église, era troppo strettamente saldata ad un atteg¬ 
giamento apologetico. Non poteva sopravvivere alla 
crisi, che distrusse agli occhi dell’autore l’ultimo pre¬ 
stigio della chiesa cattolica. Quel dinamismo d’evolu¬ 
zione, insieme con un elevato senso storico, contiene, 
quando ben lo si esamini, un lirismo ancora confes¬ 
sionale. Il critico spregiudicato esalta sì il perpetuarsi 
dello spirito unico sulle forme multiple; ma questo 
spirito è pur sempre lo spirito della chiesa aleggiante 
sull’istituzione millenaria. «Lo storico non penserà 
che la sua essenza (del cristianesimo) sia stata attuata 
assolutamente e definitivamente ad un punto qualsiasi 
dei secoli trascorsi : crederà che si attua più o meno 
perfettamente dalle sue origini, e continuerà ad attuarsi 
così sempre più finché vivrà il cristianesimo » (*). Lo 
storico apologeta par chiedere per la chiesa un credito 


(i) L’Év. et t'Ég., 3» ediz., p. xxix. 
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d'avvenire, sui titoli del passato; intuisce la chiesa 
come un corpo in equilibrio e che si regge col moto 
crescente. 

La freschezza e l’agilità della polemica con lo 
Harnack conteneva quindi un elemento mitico: e ciò 
chiarisce l’ingiustizia di chi avrebbe voluto che il Loisy 
si fosse fermato nell’atteggiamento de VÈvangile et 
l'Èglise. Il critico doveva a traverso una più complessa 
ricerca tendere a ricostruire il suo concetto evolutivo 
della storia. Fatica che bisogna adeguatamente apprez¬ 
zare, anche se in qualche punto non coronata da pieno 
successo. 

Fuori dalla chiesa il cristianesimo gli si presentava 
come una religione fra le altre. Egli riprendeva, con 
atteggiamento spregiudicato, il processo comparativo 
a traverso cui il cattolicismo pretende affermarsi sola 
religione vera. Religioni e religione: le forme e l'unità 
di funzione: la possibilità, o meno, di superare i par¬ 
ticolarismi e di conseguire una religione libera dai 
miti e pure in grado di assolvere il compito di civiltà 
che a traverso i secoli compirono i più svariati culti 
e le più svariate fedi. 

Perciò non soltanto i motivi professionali del suo 
insegnamento, ma l’interiore sviluppo spirituale por¬ 
tavano il dotto francese allo studio comparato delle 
religioni, a quella disciplina fiorente al principio del 
secolo col nome di scienza delle religioni. 

Nella quale si mescolavano esigenze disparatissime 
per importanza e significato. Un bisogno giustificatis- 
simo di arricchimento di conoscenze, di proporzionare 
la nostra esperienza religiosa classico-cristiana alla vasta 
vita dell’umanità, tendeva a degenerare in una filosofia 
empiristica della religione: la giusta intuizione che la 
religione non è nè la mitologia nè la teologia, ma un 
processo formativo dello spirito, tendeva a risolversi in 


A. Omodbo. 
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ischemi di psicologia positivistica più o meno patolo¬ 
gica: il bisogno di conoscenza storica dell’individualità 
onmimode determinata, si mescolava con considerazioni 
classificatorie in ischemi naturalisticamente immoti. 

Opera anche questa della classificazione e della 
nomenclatura non disprezzabile, con buona pace dei 
filosofi sitibondi di concretezza, poiché questo momento 
del generico (che vien posto e dissolto con ritmo 
assiduo) è intrinseco al processo mentale che raggiunge 
il concreto a traverso vocaboli che presi in sé rap¬ 
presentano generi e specie astratte, cosi come l’astratto 
sistema delle coordinate geografiche consente d’indi¬ 
viduare un punto qualsiasi della superficie terrestre, e 
lo fa concreto nel sistema dell’universo. Perciò mentre 
arricchiva l’esperienza della vita religiosa nelle forme 
remote e primitive, e creava la terminologia astratta, 
la scienza delle religioni era inclinata a ipotesi sempli¬ 
cistiche che facevano svanire le esigenze di ricchezza 
e di precisione: e se in un primo tempo si era tentato 
di spiegar tutto con la ricchezza immaginifica del lin¬ 
guaggio, poi si era giunti a porre totemismo e tabù a 
fondamento di tutte le religioni umane. Oltre di ciò, 
ora affiora anche un’altra difficoltà intrinseca alla 
scienza delle religioni e che tende a dissolverla: quello 
del legame organico, che è essenziale ad ogni disci¬ 
plina stprica: problema che si affaccia anche alla storia 
della filosofia e in genere ad ogni storia di particolari 
attività e forme. Allo stesso modo che i sistemi filo¬ 
sofici non si riallacciano l’uno coll’altro in catena ser¬ 
rata se non nell’ingenua credenza dello storico profes¬ 
sionale, ma attingono la loro concretezza dall’esperienza 
di vita di ogni pensatore, e persino Platone si spiega 
assai più coi problemi di Atene e dell’Ellade dopo la 
guerra del Peloponneso, che non con la speculazione 
conversante di Socrate, e allo stesso modo che la filosofia 
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del Rinascimento s’intende ben più con la fioritura 
delle arti, della politica, della letteratura del '400 e del 
'500 che non con la scolastica precedente e con gli 
stessi sistemi della filosofia classica, così, e a maggior 
ragione, per la storia delle religioni. Nessuna religione 
si connette con un’altra con un nesso di derivazione, 
neppure il cristianesimo col giudaismo. 

Il principio del movimento storico non è intrinseco 
a nessuna forma o attività particolare, ma alla totalità 
dello spirito umano. Una religione la si intende solo 
nell’unità della civiltà in cui fiorisce e di cui è l’anima. 
11 nesso fra le diverse religioni altro non è che il nesso 
che salda le diverse civiltà. Il problema di una storia 
generale delle religioni coincide con quello di una storia 
universale che abbia il suo punto prospettico all’in¬ 
finito. Questo è contro ogni esperienza storiografica. 
Perchè sempre, quando noi ricostruiamo la storia, il 
moto e la dinamica si generano dalla prospettiva per 
cui noi riflettiamo e raggruppiamo la totale vita dello 
spirito in quel particolare, e in un individuo o in un 
episodio noi condensiamo la vita del tempo, la coscienza 
dell’universale sviluppo, nell’accordo e nelle disso¬ 
nanze: di guisa che un pensiero filosofico abbia luce 
da fantasie d’arte, e un rito si congiunga a tutto un 
sistema di vita. 

La pretesa di raggiungere la prospettiva dall’infi¬ 
nito, invece, nega la prospettiva concreta della mente 
storica e impedisce la perfetta coincidenza della scienza 
delle religioni con la storia della religione, e facilita 
l’uso dei fatti fuori del nesso, secondo il metodo della 
sociologia, che considera i fatti come elementi individui 
da conteggiarsi e da classificarsi. 

Ora nel complesso aggregato di esigenze diverse 
che si erano saldate in questo tentativo della scienza 
delle religioni, si avventurò il Loisy all’inizio della 
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sua seconda fase, quasi a rimuovere da sè gli echi 
molesti della polemica modernistica, e ad ampliare le 
sue visuali. Alieno dall’impostare questioni di pura 
gnoseologia, portato a svolgere il suo pensiero acuto 
e penetrante nel concreto storico, egli accettò senza 
beneficio d’inventario l’impostazione della scienza delle 
religioni. In qualche momento lo sorprendiamo in un 
ingenuo realismo speculativo, come per esempio nella 
conclusione del Saggio storico sul sacrifizio , in cui 
l’assurdità dei presupposti della concezione sacrificale 
vien commisurata ad una razionalità che sarebbe l’a¬ 
spetto primigenio delle cose, spoglie di ogni elemento 
di subiettività, di quella subiettività che intorbida il 
pensiero dell’uomo primitivo: 

Il punto di partenza è nell’assurdità nuda, evidente per noi, 
dell’operazione magica e del dono rituale. Se è superfluo pre¬ 
tender governare coi riti la pioggia e il bel tempo, la crescita 
delle piante commestibili, la moltiplicazione degli animali e la 
loro cattura; se è superfluo rendersi propizio lo spirito delle 
piante commestibili e degli animali che si mangiano; se è su¬ 
perfluo ofirir nutrimento e bevanda ai morti e agli spiriti, il 
sacrificio nelle sue origini è contrario alla più elementare sag¬ 
gezza, e in quanto ispirato unicamente dall’ interes.se, non è più 
morale di quanto sia razionale... 

Non ci si curverà mai troppo su questo abisso d’inezie, per 
comprendere ciò che sono stati gl’inizi non solamente della 
religione, ma della ragione e dell’umanità, e sarà bene consi¬ 
derarlo molto a lungo per misurare quanta persistenza, quasi 
indistruttibile, abbiano le più false idee, quando una volta la 
tradizione religiosa le abbia consacrate. Non che l’insieme delle 
credenze e delle pratiche non fosse logicamente costruito: man¬ 
cava solo di base. Si direbbe, ed è troppo vero, che l’uomo 
ha saputo ragionare avanti di osservare, concludere prima di 
vedere, e che la sua intelligenza non l’ha aiutato dapprima — e 
non l’aiuta sovente ancora — che ad ingannarsi nei giudizi che 
vuol recare sulle cose secondo le immagini ch’egli s’è troppo 
affrettato a prendere per realtà. 


(I) p. 5»3. 
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Ma se il Loisy non ha la pazienza d’impostare e 
risolvere problemi astratti di gnoseologia, non è da 
credere, per questo esempio che si adduce di una specie 
di suo ovvio realismo, che il suo vigore critico non si 
apra la via a traverso l’analisi dei fatti; che anzi la sua 
indagine tende vichianamente ad essere la storia della 
formazione e dello sviluppo della ragione e della mo¬ 
rale umana e per certi rispetti uno dei più significativi 
documenti di un’esigenza nuova che travaglia da dentro 
il razionalismo e l’empirismo tradizionali della cultura 
francese. Egli si propone non soltanto la ricerca delle 
prime origini, (che non sempre recano sugli sviluppi 
ulteriori luce sufficiente, e il seme rimane un mi¬ 
stero per intendere la pianta), ma tutto il processo 
formativo. E cosi il suo grande saggio sul sacrificio 
vuol diventare una storia eterna del divenire umano, 
dalla più tenebrosa barbarie, che conosce il rito ma¬ 
gico prima ancora d’aver gli dèi, che tende a dominare 
la natura, pur avendo coscienza e paura di forze arcane 
che vincolano tutte le attività in tutti i campi (ed ha 
insieme l’audacia e la viltà del cane latrante), sino alla 
ragione ed alla moralità dispiegata. Non ha il Loisy i 
semplicismi di altri ricercatori, nè la tendenza posi¬ 
tivistica a considerare la religione come una fase tran¬ 
sitoria secondo gli schemi comtiani. Non ostante lo 
spunto razionalistico che abbiamo citato, il Loisy ri¬ 
trova il motivo della funzionalità anche delle forme 
più arretrate. Con lo stesso ritmo ne\\’Évangile et 
l'Èglise aveva giustificato la grossa forma del sogno 
messianico: 

Nulla poteva impedire che Gesù fosse giudeo; era uomo solo 
a condizione d’appartenere ad un ramo dell’umanità. In quello 
in cui nacque, e di cui si può dire a ragione che portava l’avve¬ 
nire del mondo, quest’avvenire era come definito nella speranza 
del regno dì Dio e nel simbolo del messianismo. Colui che do- 
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veva essere il salvatore del mondo non poteva entrare in questa 
funzione che assumendo la parte dì Messia, presentandosi come 
l’agente del regno, venuto per compiere la speranza d’Israele (i). 

Con una simile economia lo storico giustifica il 
regime dei sacrifìci : 

Noi sappiamo d’altronde tutta l’importanza di questo legame 
mistico che riunisce i vìvi ai morti, e costituisce le società umane 
in una prospettiva d’eternità. Di già nei poveri riti totemici degli 
Arunta d'Australia, son gli antenati, istitutori dei riti, che agiscono 
in certo modo per mezzo dei figuranti, di guisa che il rito realizza 
l’unità mistica del clan non soltanto nel presente, ma nella 
storiai il rito crea e mantiene la coscienza permanente di questa 
società primitiva. Le religioni nazionali sono pure un retaggio 
degli antenati e dei fondatori ; nelle loro cerimonie s’afferma piu 
largamente la coscienza dell’unità nazionale dalle origini, e per 
il presente, ed in perpetuo; il rito è la più alta espressione della 
tradizione nazionale e l’agente morale più potente per la sua 
conservazione... 

Prima di condannare senza frasi il miraggio della religione 
e l’apparato dell’azione sacra come una semplice dissipazione di 
mezzi e di forze sociali, convien dunque osservare che, la reli¬ 
gione essendo stata la forma della coscienza sociale, e l’azione 
sacra l’espressione di questa coscienza, la perdita fu comi>ensata 
da un guadagno, e che, per quanto si riferisce a perdite pura¬ 
mente materiali, non c'è motivo di soffermarci. Di più: la specie 
di tributo sacro che fu cosi riscosso, senza utilità vera per l’ef¬ 
fetto proprio che se ne attendeva, si cumulava con il complesso 
di rinunzie, di contribuzioni che in ogni società umana sono la 
condizione del suo equilibrio e della sua conservazione. Si può 
anche dire che nelle società umane, per lungo tempo il servizio 
pubblico in senso stretto, sperimentale e laico della parola, non 
esisteva, confondendosi più o meno col servizio religioso. Per 
conseguenza sotto la forma di tributi e d’interdetti religiosi sono 
stati compresi in un primo tempo i doveri sociali, ed anzi sì sono 
cominciati ad intendere come doveri, cioè a dire come obbliga¬ 
zioni morali, non come semplici osservanze che avrebbero avuto 
l’unica ragion d’essere nell’interesse dì chi vi si sottometteva. 
Se il dovere sociale è, in un senso, fatto di costrizioni e di ri¬ 


ti) L'Èv. et l'Èg., p. 303. 
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nuncie che son richieste pel bene comune, per l’avvenire della 
società, per quello deH’uraanità, e che possono giungere, (che 
giungon sovente) al sacrifìcio della vita, le religioni sono state, 
sono ancora un fecondo tirocinio del dovere sociale (i). 

Possono perire le singole forme dell’azione sacra, 
quando la fede le abbandona, poiché « solo la fede 
fa i miracoli, solo la fede salva; l’azione sacra senza 
la fede non è altro che un vano simulacro, vuoto e 
senza efficacia » (’>, ma in quanto coscienza che le 
umane società prendono di se stesse, in quanto ali¬ 
mento di fede nella vita, esse sono indispensabili. 

Perciò il Loisy, partito in queste ricerche sulle re¬ 
ligioni e sulla morale dal concetto latissimo dell’azione 
sacra, anteriore ad una chiara rappresentazione di figure 
divine, giunge alla conclusione di una duplice intui¬ 
zione del mondo e della vita, propria dello spirito 
umano. Siamo lontanissimi dagli schemi comtiani. 
È vero che anche l’intuizione dell’azione religiosa è 
dominata dall’ ironia della storia che le fa compiere 
qualcosa di diverso di quanto si proponeva coi riti, 
che dovevano attirare le piogge sui campi riarsi, aiu¬ 
tare lo sviluppo delle messi, dare incrementi alle sorti 
delle patrie, operare gl’incantesimi della vita eterna. 
Ma questa intuizione mistica del mondo e dell’uomo, 
che sta a base di tutta la vita religiosa nel suo dispie¬ 
gamento dai primi riti della magia alle religioni della 
redenzione, alla nuova religione dell'umanità a cui 
tende il Loisy, è irriducibile alla considerazione razio¬ 
nale delle scienze; cosi come nella geometria, il cir¬ 
colo è irriducibile al quadrato che noi adottiamo per 
unità di misura. Abbiamo non due gradi diversi susse- 
guentisi, bensì « due maniere di considerare il loro co¬ 
mune obbietto, l’una intuitiva, religiosa, morale, l’altra 


(I) /issai, p. 536 sg. 


{2) /issai, p. 538 sg. 
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riflessa, sperimentale e semplicemente pratica, l’una 
appartenente a ciò che noi ci permettiamo di chiamare 
ancora l’ordine spirituale, l’altra all’ordine esteriore e 
sensibile dell’esistenza » (•>. Tale misticismo «in quanto 
essenza e principio della religione, non è la rivelazione 
di un al di là trascendente, è il presentimento d’un 
al di là spirituale e, se si osa dirlo, immanente alle 
realtà visibili, e il rispetto di questo spirito in tutte 
le sue manifestazioni » W. Questa definizione dell’ intui¬ 
zione mistica etico-religiosa si avvicina singolarmente, 
senza che l’autore se lo proponga, o vi pensi, alla 
noumenicità della ragion pratica kantiana. 

Ogni opera del pensiero che s’aOatica ad abbracciare l’in¬ 
sieme della realtà umana, solidale della realtà universale, è una 
specie di scommessa impossibile, come una delimitazione del¬ 
l'infinito, il disegno d’un moto senza principio, nè termine, nè 
sosta (3). 

Si può fantasticare che se l’uomo nei suoi primordii 
avesse potuto intuire se stesso con fredda analisi, si 
sarebbe smarrito e avrebbe rinuqziato ad ogni sforzo 
di miglioramento, sprofondandosi nella sua miserrima 
animalità. Se non fu così, ciò fu dovuto, all’intuizione 
mistica. Il Loisy ce lo spiega in una delle sue più belle 
pagine. 

Se il nostro antenato non adottò questa esistenza di belva, 
si fu perchè venendo all’intelligenza, egli non s’è mai veduto 
quale egli sarebbe- stato per un osservatore di spirito puramente 
scientifico; s’è veduto nel miraggio — se pure era un miraggio, — 
d’una società vivente ove entravano insieme le cose, gli animali, 
gli uomini, e non come esseri dolati di solo movimento e d’at¬ 
tività, ma di una certa virtù prestigiosa, diversamente distribuita 
fra loro e che da essi veniva a lui; si ch'egli non aveva il me¬ 
nomo sentimento d’essere un’autonomia solitaria in mezzo ad 


(1) Ret.^ a» ediz., p. 19. 

(2) Ivi, p. 40. 


( 3 ) p. S.S. 
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altre autonomie erranti ed incoerenti, ma si sentiva come organo 
d’un corpo possente che lo portava e lo conservava. Questo corpo 
era un corpo mistico, il corpo della sua orda miserabile, della 
piccola società, dell’umile umanità incolta di cui faceva parte, 
e a cui era' come immatricolato il piccolo universo circostante. 
Il carattere mistico di questa società, la faceva religiosa, e pro¬ 
prio essa, nei suoi diversi rappresentanti, secondo l’importanza 
magica della loro parte, rispettava l’individuo, il quale vagamente 
sentiva ch’egli stesso era nulla senza di lei e che per opera di 
lei viveva. Questo senso religioso della società umana ed uni¬ 
versale può essere seguito nell’evoluzione storica delle religioni, 
ed è il principio stesso di questa evoluzione, come il tipo sempre 
più venerabile di società umana ed universale rimane oggetto 
essenziale della religione (1). 

Questo robusto concetto dell’intuizione mistica del¬ 
l’uomo e del mondo (che, è bene avvertirlo una volta 
per tutte, è cosa ben diversa dal misticismo immediato; 
è canone interpretativo, e noi potremmo definirlo sin¬ 
tesi di uomo e cosmo) viene usato con molto frutto 
nell’analisi delle forme religiose che il Loisy prende 
ad esaminare, ma viene lasciata senza ulteriori deter¬ 
minazioni. Raggiuntolo, per interiore vigoria, il Loisy 
lo impiega ai fini della propria ricerca, lo enuncia 
nitidamente nei suoi scritti sulla religione e sulla mo¬ 
rale, ma non lo precisa speculativamente. 

Eppure tale determinazione non sarebbe stata figlia 
di oziosità metafisica, ma perfezionamento di un con¬ 
cetto di ricerca. Nell’elaborazione che il Loisy fa di 
tale concetto, esso rimane oscillante tra fenomeno 
empiricamente psicologico (una specie d’istinto innato) 
e momento trascendentale; tra fenomenismo e fenome¬ 
nologia dello spirito. Occorreva definire la portata della 
ricerca. I valori umani di conoscenza e di moralità 
che scaturiscono dalla vita religiosa sono lo sviluppo 
di una forma spirituale, che, nel corso dei secoli, ed 


(i) Re/., p. 73 sg. 
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attingendo da tutte le esperienze si afferma per intrin¬ 
seca possanza, in sempre dilatata sfera, oppure vo¬ 
gliamo intenderli fenomenisticamente come qualcosa di 
sopraggiunto, che un’astuzia provvidenziale ha pro¬ 
dotto mediante un dressage del genere umano coi riti 
della religione e prima ancora della magia? È evidente 
che la concezione fenomenistica è intrinsecamente con¬ 
traddittoria: un valore non può essere qualcosa di 
avventizio, che può accidentalmente essiccare, cosi 
come per accidente è nato. Nè è concepibile dressage 
alcuno che possa dare ciò che non si possiede: non 
si può dar la nozione della luce al cieco nato, o 
l’anelito dell’ideale al bruto. Intimamente il Loisy in¬ 
clina alla concezione categoriale dell’intuizione mistica 
dell’uomo e del cosmo, da cui si svolgono le religioni. 
Egli tende ad accogliere e a perpetuare il retaggio 
di vita spirituale che la religione, anche a traverso i 
riti più assurdi e i delirii più cruenti ci ha tramandato. 
Ma mi pare che non fermi con vigore il problema. 
Così pure, vi abbiamo già accennato, non è chiara 
l’affermazione della genesi sociale della religione. A 
rigore la forma della conoscenza mistica dell’uomo e 
del mondo generatrice della religione dovrebbe con¬ 
durci a intendere il momento sociale della religione 
come contenuto della vivente coscienza. La coscienza 
sente sè in vincolo e col mondo e con la società: 
misticamente in sè vive la vita del tutto e la vita 
dell’umanità rappresentata nei suoi gruppi: sente d’es¬ 
sere la forza operante del tutto e la forza operante 
degli spiriti con cui si compenetra: la coscienza sociale 
è pur sempre la coscienza del singolo, che supera i 
limiti della sua particolarità. Non è possibile invece 
dare vita e moto dialettico ad un’astratta coscienza 
collettiva che altro non è se non una metafora dei 
processi delle singole anime: cosa di cui si va sempre 
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più convincendo l’analisi metodologica della storiografia 
che ha preso a riesaminare il problema dei soggetti 
collettivi di storia quale il Vico e lo Herder lo avevano 
impostato circa due secoli fa, e che ebbe il suo mas¬ 
simo successo nella storiografia romantica. 

Questa interpretazione, che è la più esatta, del suo 
stesso principio, il dotto francese la riconosce qua e là, 
specialmente in un passo de L’essai histonque sur le 
sacrifice, dove afferma: « che solo la fede fa i miracoli, 
che solo la fede salva; l’azione sacra senza la fede non 
è altro che un simulacro vuoto e senza efficacia » <'). 
Ma spesso smarrisce quest’interpretazione e inclina 
verso una concezione sociologicamente organica e dà 
una specie di priorità alla società sull’individuo, invece 
della sintesi che è unicamente possibile. Ora dal com¬ 
piere o meno quest’ulteriore determinazione, insieme 
speculativa e metodologica, dipendono due conseguenze 
notevoli. In primo luogo la riammissione nel ciclo della 
vita religiosa di quel momento d’interiorità individuale, 
che, nella sua avversione al protestantesimo, il Loisy 
è portato ad escludere: momento d’interiorità che 
naturalmente non va enunciato come principio eterno 
della vita religiosa, come facevano i protestanti liberali 
della fine del secolo scorso, ma va tenuto presente 
come avvertimento: monito che anche nelle più umili 
forme di religione tribale, tutte orientate alla magica 
protezione del clan, bisogna attingere 1 interiore pro¬ 
cesso spirituale. In secondo luogo la giusta osserva¬ 
zione del Loisy sulla fede come vero principio, viene 
elevata a criterio valutativo dello sviluppo storico 
religioso, con una riduzione del criterio della religione- 
rito. Indubbiamente la religione non è la teologia, o 
meglio non è tutta teologia, cosi come non è, o non è 


(I) p- 538. 
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tutta, intimo colloquio dell’anima con Dio. Ma non è 
tutta, o non è esclusivamente rito, culto, azione sacra. 
Anche qui vale (ed è essenzialissima) la norma che 
non tutto Israele è Israele; non tutto il complesso di 
pratiche d’istituzioni, di riti, di corporazioni che co¬ 
stituiscono ciò che empiricamente si chiama religione è 
religione. Non tutte le messe assurgono ad azion sacra 
del cristiano, ma solo per quel tanto che le riaccompagni 
e le riviva almeno un’anima, e perciò nessuna messa 
è (fuori dello schema astratto) identica ad un’altra. E 
guai se, ad esempio, per intendere il cristianesimo ci 
perdessimo nella storia del papato o dell’istituzione 
ecclesiastica stessa! La netta determinazione del cri¬ 
terio valutativo è essenziale per muovere nel campo 
della storia religiosa. 

Ma stabilita la necessità del criterio di valutazione, 
la ricerca stessa del Loisy ci pone l’altro problema: 
se quest’ordine dell’intuizione mistica dell’uomo e del 
mondo sia una forma autonoma, che fronteggi la pura 
conoscenza razionale-sperimentale. In tal caso, la forma 
religiosa non essendo risolvibile nella conoscenza ra¬ 
zionale, si avrebbe un dualismo perenne; la religione, 
autonoma in sè, iniziatrice e conservatrice della vita 
sociale, non misurabile con una razionalità a lei 
estrinseca, rivendicherebbe un’ insindacata indipen¬ 
denza, equivalente ad una dura supremazia, su ogni 
altra forma di .vita. In sostanza rivendicherebbe quel- 
l’indipendenza privilegiata ed arrogante che i reazio¬ 
nari della restaurazione reclamavano per l’arcana 
forza che sosteneva l’ordine sociale ed impediva che 
tutto ruinasse nell’anarchia. Indubbiamente tutto ciò è 
lontanissimo, nonché dal proposito, anche dal pensiero 
del Loisy, ribelle alla chiesa per una rivendicazione 
di libertà di cultura, e troppo buon francese per di¬ 
sconoscere il valore della civiltà laica, anche se alieno 
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da angustie settarie e scietitistiche. Ad ogni modo 
convien rappresentarsi ciò che in concreto impliche¬ 
rebbe la religione come forma autonoma. A rigore non 
si potrebbe concepire quel che pure ci è attestato da 
una superficiale conoscenza storica della religione: il 
suo trasformarsi con la vita del pensiero, l’azione 
dissolutrice del pensiero filosofico su determinate forme 
religiose, come in Atene fra il V e il IV secolo av. C., 
come in Europa nel secolo XVIII. Come esplicare 
quest’azione su di una forma eterogenea ed autonoma? 
Come esplicare la stessa efficacia della religione sul 
pensiero? Come sempre, alla risoluzione si avvicina 
il Loisy stesso, che sfiora la soluzione, mentre va 
districandosi da grovigli empiristici e naturalistici. 
Sono motivi quasi vichiani, ritrovati d’impeto, e poi 
come abbandonati. Da un atteggiamento quasi scettico 
sulla capacità della nostra ragione ad attingere il reale, 
considerato obbietto estrinseco, passa alla concezione 
della ragione come processo storico. L’atteggiamento 
scettico colpisce l’astratta razionalità, considerata po¬ 
tenza assoluta. Gli erramenti del pensiero umano non 
sarebbero possibili «nel caso in cui l’intelligenza e la 
ragione fossero, come pare generalmente ammesso, in 
tutti gli uomini una stessa potenza assoluta, capace d’at¬ 
tingere perfettamente il proprio obbietto, cioè l’uomo 
stesso e l’universo che lo porta. Ma non c’è bisogno 
di lungo e minuzioso esame per accorgerci che la 
nostra facoltà conoscitiva è ben lungi dall’essere uno 
strumento di precisione, e che le nostre conoscenze 
non sono mai state, non sono, e probabilmente non 
saranno mai l’espressione adeguata delle realtà che 
rappresentano » <■). 


(i) Disc. p. 7. 
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Ma sul crollato intellettualismo il Loisy ricostruisce 
un nuovo concetto della ragione: 

La ragione e la scienza, in verità son questo ausiliario, ma 
sono anche più di questo, perchè confinano con ben altra cosa; 
e i loro sforzi, per incerti che siano nelle loro direzioni, per me¬ 
schini che siano nei loro risultati, non di meno testimoniano una 
comunione intima con l’universo vivente e una stretta solidarietà 
con ciò che si potrebbe chiamare l’anima dell’umanità, cioè la 
sua vita morale. L’infantilità delle concezioni umane sul mondo 
è come un sogno del reale, ma è di già un sogno, un’immagine 
qualunque della realtà... 

La ragione s’è formata lentamente nell’uinanità; non è mai 
stata e non è (ce ne vuole) eguale nè del tutto simile in tutti 
gl’individui umani(i),., 

A ben considerare, come è intesa da quelli che la os.servano, 
la tradizione di un popolo considerato incolto è di già una filo¬ 
sofia generale dell’universo (a). 

Proprio da questi passi, in cui il critico francese 
si libera dalla considerazione naturalistica dell’evolu¬ 
zione umana, pongono il problema se effettivamente 
l’evoluzione della « coscienza mistica dell’uomo e del 
mondo» sia qualitativamente diversa dall’evoluzione 
dell’umano pensiero (potrei dire della filosofia, ma amo 
evitare il termine che sa di scolastico): del pensiero 
che pensa sotto il segno del reale, e da questo reale 
non può eliminare se stesso, e in questa connessione 
sente il vincoPo; sperimenta il vero con un carattere 
augusto, in una simultanea armonia di cognizione e 
prassi, che nelle forme più umili è il nesso tra l’in¬ 
tuizione mistico-magica e l’azione sacra, nella forma 
più elevata è il nesso della conoscenza con l’ethos del 
vero a cui il Loisy dedica ne La discipline intellectuelU 
pagine degne di meditazione. Quell’altra conoscenza 
astrattamente intellettuale di cui in qualche punto si 


(I) Disc, inUil., p. 85 sg. 


(a) Disc. inteli., p. 38. 
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preoccupa il Loisy, non è una realtà; è, se mai, nella 
migliore interpretazione un ideale, una disciplina a cui 
la ragione, nel suo dispiegamento, tende e si sottomette. 
Anche il Loisy avverte che v’ è un senso più profondo 
e più vero della filosofìa, o, meglio, del pensiero, là 
dove alla filosofia « discussione astratta dei concetti fon¬ 
damentali del nostro spirito... e alle deduzioni che si 
possono edificare su queste analisi d’idee », contrappone 
una filosofia « considerazione generale, immediata ed 
attenta delle cose e dell’uomo » ('>. In sostanza, il pen¬ 
siero, nella sua piena accezione: il quale è qualcosa di 
diverso dal pensiero delle scienze particolari, tecniche, 
come ben definisce il Loisy. E non è neppure l’ozio 
scolastico dei cosi detti filosofi professionali : si accom¬ 
pagna con un’obbligazione morale, che non è mero 
consequenziarismo intellettuale, bensì la volontà d’ade¬ 
sione attiva ad un ordine cosmico insieme sperimen¬ 
tato e da attuare integralmente (i tedeschi per questa 
sintesi di teoria e d’impulso etico hanno il termine 
Weltanschauung). Il pensiero, sia che brancoli nell’in¬ 
tuizione magica, sia che assurga all’idea hegeliana, è 
il principio della religione e della filosofìa, della civiltà 
e della storia universa. 

In questa guisa io credo che debbano aguzzarsi i 
concetti dello storico francese. Quando la si liberi dai 
residui di realismo, (per cui nella vera conoscenza le 
cose si dovrebbero vedere di faccia a faccia, dovreb¬ 
bero rivelarsi nella loro intima essenza eliminando 
completamente ogni compartecipazione del soggetto, 
senza di cui, tuttavia, è inconcepibile ogni conoscere) 
la sua teoria della «conoscenza mistica dell’uomo e 
del mondo » è assai meno lontana di quanto può 
parere dalla sintesi a priori di quella filosofìa kantiana 


(I) Rei., p. 50. 
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di cui il Loisy diffida. Diffidenza che è giustificata dal 
timore che si possa pretendere di portare il problema 
della ricerca storica dinanzi ad una presunta superiore 
istanza di filosofia della storia o della religione, ma 
che si dissipa, quando i concetti speculativi si inten¬ 
dano, adeguatamente, come avvertimenti metodologici. 

Naturalmente con la riduzione e trasformazione che 
qui si propone dei risultati della ricerca del Loisy, si 
tende ad un concetto più lato e libero di religiosità 
condizione prima per quella libera religione dell’uma¬ 
nità a cui il Loisy tende. Ad esempio, si deve dare un 
maggior valore e risalto anche a quelle forme di vita 
religiosa che accompagnarono la vita di eroi e di 
filosofi, e che non si consolidarono in istituzioni so¬ 
ciali o nazionali, e contribuirono a dissolvere vecchie 
forme religiose e ad apparecchiarne di nuove. Con ciò 
non si disconosce la funzione sociale delle fedi, ma 
non se ne fa un’ossessione, in quanto si è sicuri della 
cosmicità del pensiero nella sua acmè religiosa. Senza 
disconoscerla, non si dà importanza assoluta alla fun¬ 
zione del rito e del culto. Ci si presenteranno con 
insignificazione religiosa fatti che a prima presunzione 
ne parevano privi, e, ad esempio, tutto il grande moto 
del pensiero razionale del XVIII secolo, che muta la 
visione del mondo e riforma in essa gli spiriti, acqui¬ 
sterà per noi, quale che possa la nostra particolare 
simpatia pel Voltaire o pel Diderot, una significazione 
religiosa ben superiore alla storia del papato dalla 
Controriforma ai nostri giorni. Si libererà la concezione 
della storia religiosa da molti elementi che vi sono 
introdotti da un apprezzamento empirico, per cui, ad 
esempio, si considera religioso ogni accadimento di 
storia ecclesiastica. E per quanto riguarda l’avvenire, 
ci si libera da preoccupazioni schematiche del passato, 
lasciando che lo spirito soffi dove vuole, e riconoscendo 
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che allo stesso modo che la religione mutò forme e 
ordinamenti nella fase tribale e nella fase nazionale, 
e nei riti misterici della vita eterna, e nella società cri¬ 
stiana distinta dallo stato e preludio della città eterna, 
cosi la religiosità può assumere nuovi aspetti nuove 
funzioni, può alleggerirsi di forme esteriori che ci 
paiono coessenziali alla sua natura, e palpitare ovunque 
sia una vivida fede. 

E credo che solo mediante tale revisione dei con¬ 
cetti direttivi si possa mantenere l’unità di direttive 
spirituali, che il Loisy sopra tutto apprezza e che 
sarebbe compromessa da una duplicità di principii 
formativi dello spirito. 


A. Omodbo. 


4 



LA CRITICA DELLE TEORIE RELIGIOSE 
DEL BERGSON 


Che ad una rigorosa unità di direttive morali tenda 
il Loisy, proprio contro ogni presunto spunto pragma¬ 
tistico, nulla Io dimostra quanto alcune sue note pole¬ 
miche. Durante la guerra ebbe, nel suo opuscolo Mors 
et vita, parole severe per un romanzo del Bourget, il 
campione dei cattolici sensuali di cui abbonda l’età 
nostra. Il Bourget presentava in glorificazione eroica un 
suo personaggio, che travolto da una passione d’amore, 
va a farsi uccidere in guerra offrendo in olocausto a 
Dio la propria vita. Il Loisy s’indigna. Che cos’ è que¬ 
sta offerta ipocritamente religiosa che si sovrappone, 
e maschera, e macula di sensualismo e di falsità, e 
di fatto cancella, il vero atto morale e religioso, il sa¬ 
crificio per la -patria, che tanti umili ben più semplici 
dell’eroe di Bourget han compiuto con purità di cuore? 

Analogamente, anche se con maggior riguardo, 
egli polemizza col Bergson pel quale ha pur sempre 
sentito profonda stima. Ma nella recente teoria religiosa 
del Bergson il Loisy avverte qualcosa di torbido e 
sente perciò risvegliarsi nell’animo la vena polemica 
che lo aveva mosso contro lo Harnack. Anche il 
Bergson avanza una filosofia che pone il cristianesimo 
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SU di una base sui generis, distaccato dal processo 
della storia umana; ne fa un’irruzione del trascendente 
nel mondo. Il Bergson distingue due sorgenti della 
religione e della morale; la sorgente sociale (religione 
e morale di compressione) e la sorgente mistica e 
d’aspirazione, aperta, universale. I due sviluppi sono 
inseriti su di un doppio processo dello slancio vitale, 
che, dopo essersi dilatato nella natura e nella società 
dei gruppi umani, ritorna ad operare dinamicamente 
per mezzo d’individui d’eccezione, introducendo l’uma¬ 
nità in una specie di ordine sovrannaturale: in questa 
seconda fase rientrerebbe lo svolgimento del cristia¬ 
nesimo, culminante nella sua forma più alta in una 
mistica del divino amore. Il Loisy non resta persuaso 
di questo « poema » soteriologico del Bergson, che si 
aggiunge a L'évolution créatrice, « poema della crea¬ 
zione ». Trova che con questo ritorno de ì'élan vital 
in un ordine sovrannaturale il Bergson tende a ri¬ 
congiungersi, non inconsciamente, e sia pure con ap¬ 
prossimazione, ai dogmi fondamentali della tradizione 
cristiana. Il Loisy, che pure deduce tutta l’evoluzione 
spirituale da un’intuizione mistica del mondo e dell’u¬ 
manità, protesta non contro la tesi mistica del Bergson, 
ma contro la duplicità delle sorgenti: sente spezzata 
l’unità del processo storico. 

Ci sembrava dunque di non parlare troppo alla leggiera ri¬ 
ferendo le origini dell'uomo spirituale allo spirito che lavorava 
in lui, come se questo spirito fosse l’unico principio del rispetto 
religioso e dell’obbligazione morale, e al tempo stesso della co¬ 
noscenza vera e dell’ammirazione estetica. Che la società inter¬ 
venisse come educatrice degl’ individui che la compongono e da 
cui essa si recluta, sussistendo per essi e in essi, che anche 
l’uomo pensante fosse, in certo modo, un prodotto della società, 
luogo proprio e atmosfera indispensabile del progresso umano, 
noi avevamo creduto di constatarlo su tutta la linea dello svi¬ 
luppo religioso e morale, come in tutto l’insieme della storia 
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umana. C’era tuttavia una cosa che non avevamo veduto: che 
spirito e società avrebbero agito in due maniere diverse, a guisa 
di cause distinte, i cui effetti rispettivi si potrebbero discernere 
nell’ordine religioso e morale, questi effetti essendo, per cosi 
dire, di specie differente, poiché la società sarebbe stata, per se 
stessa e dapprima, il principio di religioni e di morali slaliche, 
tagliate sulla misura dei gruppi che le avevano messe in essere, 
e che un’intuizione supcriore del divino, in determinati indivi¬ 
dui privilegiati, avrebbe creato una religione e una morale di¬ 
namiche, religione e morale spirituali, universali, che presentano 
l’universo come la creazione di un dio d’amore, da cui gli uomini 
sarebbero istruiti a considerarsi tutti come fratelli e ad amarsi 
come tali, tutte le limitazioni che risultano dalla vita in società 
chiuse, nazioni o sette, essendo ormai abolite. 

E con la consueta ironia, controllando questo nuovo 
acquisto storico il Loisy lo dissolve. Non ritrova la 
cesura, nella storia delle religioni e delle idee morali, 
fra i due sviluppi; analizzate da presso, le religioni e 
le morali statiche, dei gruppi e delle società chiuse, 
si rivelano animate pur esse da un palpito mistico, 
anche nelle forme apparentemente meno mistiche, nel 
sacrifizio apparentemente oblativo, e nella preghiera: 
chè preghiera e sacrifizio si rivelano animati dal sen¬ 
timento delia parola e dell’azione efficaci; scompare 
cosi anche il presunto antagonismo, sostenuto dal Berg¬ 
son fra magia madre della scienza, e religione: a tra¬ 
verso il culto dei misteri il cristianesimo si ricongiunge 
su una linea di piano sviluppo ai culti dei gruppi 
chiusi; il Dio'unico agli dèi delle patrie ; il misticismo 
cristiano al misticismo dei primitivi. 11 misticismo cri¬ 
stiano non coincide nè coll’evangelio nè col cristiane¬ 
simo. È una fioritura medievale postfrancescana, non 
è la stessa struttura della religione, ma un modo indi¬ 
viduale di sentirla, e poggia sulla teologia della chiesa 
e non è trasferibile nella metafisica delVétan vital. 

La discussione pacata, serrata, dottissima, inficia la 
sommaria sintesi storica su cui poggia la teoria del 
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Bergson. Come rivendicazione della storia, che spesso 
esce malmenata dalle mani dei filosofi puri, l’opera del 
Loisy è irreprensibile. Senonchè questa rivendicazione 
è valida per tutto il raggio in cui il Bergson dà alla 
sua distinzione una consistenza storico-psicologica e 
rende mitica la sua speculazione a traverso la sua prosa 
cosi ricca d’immagini. Ma mi pare che, nel profondo, 
la distinzione bergsoniana possa avere un senso che 
in parte si è offuscato nell’esposizione del filosofo: mi 
pare che la si possa accogliere quando le due sorgenti, 
le due moralità, le due religiosità siano intese non come 
classificazione di stati psicologici o di fatti storici, 
bensì, dialetticamente, come fasi di un unico processo. 
Osservando la nostra vita morale, che altro è la nostra 
azione se non la determinazione del dovere fuori dalla 
tabella dei doveri? Posso avere ben chiari dinanzi alla 
mente tutte le esigenze e gl’ideali a me pervenuti a 
traverso la mia formazione, a traverso la sensibilità 
etica e l’esperienza umana a me trasmesse: sentire 
l’esigenza del rispetto della persona umana, della carità 
del prossimo, del servizio sociale e cosi via. Ma da 
questa fase astratta, di codice, di catechismo, della vita 
morale bisogna uscire con uno strappo nella determi¬ 
nazione dell’unico, del vero dovere: e pur aborrendo 
dal sangue, io dovrò versarlo per la salvezza della pa¬ 
tria; pur ripugnando dal l’affliggere il prossimo, dovrò 
col prossimo entrare in concorrenza per la tutela della 
famiglia, e così via. Ogni momento di vita morale si 
compie con uno scatto: sviluppando la personalità da 
una compressione, passando dalla morale-comanda¬ 
mento, alla morale-azione, alla moralità, all’ iniziativa. 
E il momento della codificazione è necessario non sol¬ 
tanto come lume intellettuale, ma come determinazione 
concreta àeWanimus, che dà il valore all’azione in pro¬ 
porzione dei sacrifizi. Cosi nella vita religiosa: anche 
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l’opera rituale, nel celebrarsi, s’individua in una nuova 
^ prospettiva, in una commozione nuova, in un’incon¬ 
scia riforma. Solo in questo ritmo si può spiegare 
l’evoluzione di cui parla il Loisy, evoluzione che di¬ 
stingue il mondo umano dall’alveare. L’etica sociale 
di cui parla il Loisy può operare solo impersonandosi 
in individui. La coscienza generale, di cui parlano 
molti filosofi, non è che un tropo, a cui non si può 
attribuire vita concreta. 

In complesso, mi pare che nel dibattito si riveli il 
difetto di dialettica caratteristico della tradizione filo¬ 
sofica francese. Certamente la dialettica può suscitar 
diffidenza, specialmente a chi riguardi gli abusi ciar¬ 
lataneschi che ogni indirizzo speculativo si trae ap¬ 
presso (e in Italia di questi tempi ne sentiamo una 
tal sazietà da esser quasi spinti per salvezza verso 
la chiarezza e la distinzione cartesiana delle idee). 
Ma contro ogni diffidenza bisogna ripetersi che l’abuso 
o il mal uso si dà solo delle cose e delle funzioni 
utili. Per l’approfondimento dell’intellezione del mondo 
umano, quando sia calata nella storia, la dialettica è 
utilissima. 

Ma, oltre di ciò, ritengo la polemica significativa 
per conseguenze più vaste di quanto prevede il Loisy 
stesso. Dimostra l’insostenibilità di un doppio prin¬ 
cipio di sviluppo, e la necessità di dilatare la conce¬ 
zione sociologica che il Loisy ha della religione. 





IV 

IL CRISTIANESIMO 

interpretato come religione misterica 


Il Loisy della prima maniera aveva interpretato il 
cristianesimo entro l’orbita delle idee giudaiche e della 
tradizione cristiana: organismo che cresce per impulso 
interiore, e svolge una virtualità implicita, che lo fa 
uno e diverso; contro la tesi di Adolfo Harnack che 
vedeva balenare, entro l’evangelio di Gesù, la dot¬ 
trina della religiosità pura, e poi la vedeva scompa¬ 
rire sotto il fiotto di religiosità e superstizioni avven¬ 
tizie. Nella seconda fase, l’attenzione del Loisy è volta 
ad intendere il cristianesimo entro la storia delle reli¬ 
gioni. Interpretazione evolutiva pur sempre, ma il 
principio evolutivo vien ricercato non più entro la 
religione individua, bensì entro lo spirito religioso 
dell’umanità. L’attenzione si volge soprattutto a quanto 
il cristianesimo attinge dal moto generale dell’umanità. 
Si attenua (e da un punto di vista storico è un danno) 
il senso della individualità assimilatrice, che all’ele¬ 
mento assimilato dà un valore nuovo e lo riduce a 
funzione sua propria. 

Lo storico, come abbiamo veduto, di questo pro¬ 
cesso d’individuazione diffida, avendolo nella sua prima 
fase confuso con una nota apologetica che ormai gli 




56 


ALFREDO LOISy 


ripugna. Come storico delle religioni tende ad una 
storia eterna, che è cosa alquanto diversa dalla storia 
concreta. Vuole scoprire la legge della storia, in base 
al presupposto, discutibile, che il mondo umano sia 
retto da leggi rigide e perpetue come il mondo della 
natura. Da ciò un certo appiattimento, che corrisponde 
al momento classificatorio della scienza delle religioni. 

Il Loisy non perde mai di vista il cristianesimo 
nelle sue ricerche di storia generale delle religioni. 
Se parla della virtù magica presso i primitivi, il suo 
pensiero si volge verso l’analogo cristiano: 

Questa virtù del sacerdozio è detta spirito santo nel culto 
cristiano. È sempre l’antica virtù dalla quale sono adattati al 
loro ministero gli agenti dei riti sacri. La si concepisce come 
un potere inamissibile in principio, benché regolato nel suo eser¬ 
cizio dalla disciplina gerarchica della chiesa. Potere sacramen¬ 
tale personificato nella terza persona della trinità divina, ma 
sempre potere, sempre virtù, sempre espressione dell’idea che 
si nota dagli inizi! dell’evoluzione religiosa, l’idea d’una potenza 
particolare di cui alcune persone sono investite per il compi¬ 
mento di certi atti che hanno pure un carattere sacro... Ma la 
nozione di potenza resta essenzialmente la stessa che nei culti 
primitivi e nelle religioni dell’antichità (i). 

Cosi per l’equilibrio delle economie religiose: 

Le economie di salute non sono in se stesse qualcosa di più 
solido, di meglio provato, di più fermamente garantito dei riti 
totemici degli Arunta d’Australia... Chè vi è altrettanta magia 
a pretender di muover la divinità con una preghiera, d'ottener 
l’immortalità beata, che a voler produrre un fenomeno qualun¬ 
que per la virtù d’un’incantagione e d’una mimica qualunque (z). 

Cosi pel sacrifizio cristiano: 

Senza grande sforzo d’intelligenza, vi si riconosce una tra¬ 
sposizione del meccanismo magico dell’espiazione, e come la 
sublimazione del più abominevole dei sacrifizi, il sacrifizio umano. 


(I) Essai, p. 441 sg. 


(2) Essai, p. 525. 
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A ragione deU’analogia che si trovava tra la sofferenza e il sacri- 
6 zio, si è pensato che la sofferenza era una maniera di sacrifizio, 
e che a questo sacrifizio come all’altro, Dio, un Dio amico delle 
espiazioni, trovava, se non un gran piacere, almeno una ripa¬ 
razione d'onore. Concezione profondamente immorale a dispetto 
della sua tendenza morale... La sofferenza è la sofferenza, la 
morte è la morte; nè la sofferenza nè la morte riparano moral¬ 
mente le colpe di colui che soffre e che muore; a maggior ra¬ 
gione non riparano quelle degli altri (i). 

Non sarò io a porre in dubbio che questo ricon¬ 
giungimento alle forme primitive possa concorrere alla 
concretezza storica: è utile come ogni rifarsi ai prin- 
cipii, come il ricostruire dentro di noi l’etimologia di 
una parola. Ma tutto ciò esige anche l’integrazione 
di un processo inverso, sotto pena d’incorrere in un 
anacronismo equipollente a quello dello Harnack e 
dei protestanti liberali che fanno moderno l’antico: 
l’anacronismo di far preistorico l’antico: tendenza che 
vedo manifestarsi, anche fuori della storia delle reli¬ 
gioni, in taluni filologi, i quali per dar la pregnanza 
antica a termini e a idee, si rinchiudono spesso in 
una tautologia ineffabile, mistica, dimenticando che 
l’antico si apre tutto nella direzione del moderno. La 
difficoltà è tutta nel trovare il punto giusto intermedio, 
e nel non dare al moto storico un orientamento in¬ 
verso al reale. Valga un esempio. Tutto il linguaggio 
della nostra etica è ricavato dal linguaggio sacrale 
antico. Ma sarebbe giusto (quando noi parliamo di 
sacrifizio, di dedizione, di devozione, di santità) restau¬ 
rare r intensità sacrale dell’etimo, d’intender tali con¬ 
cetti come rappresentazioni dell’azione sacra, invece di 
dare a tali termini un significato autonomo, ormai 
distaccato dal senso e dalla pregnanza antica? Nelle 
religioni e nel pensiero l’essenziale è d’intendere 


(I) p. sa». 
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rorientamento complessivo. Indubbiamente l’interpre¬ 
tazione cristiana della morte del Cristo porta all’idea 
di un sacrifizio umano, indubbiamente la chiesa per¬ 
petua nei suoi riti tale sacrifizio, ma il significato 
del cristianesimo è in un pathos ormai remoto non 
solo dal sacrifizio umano, ma dal sacrifizio in genere, 
che, anche nelle forme mosaiche, era svalutato dai pri¬ 
mitivi gruppi cristiani. Non si deve valutare un movi¬ 
mento storico dalle incongruenze che può rilevare chi 
ne resta fuori, bensì dalla forma che attua. Noi non 
potremo mai apprezzare adeguatamente il contributo 
dato alla vita spirituale dal calvinismo e dal gianseni¬ 
smo mettendoci dal punto di vista delle difficoltà che 
presenta la tesi teologica della predestinazione e quella 
della grazia efficace: ci sfuggirebbe il manifestarsi d’una 
vita sublimata a documento della presenza dell’elezione 
e della grazia. Cosi nel cristianesimo, il poema della 
vita redenta, ricondotta a Dio da un principio di vita 
divina è un arricchimento della vita religiosa, anche 
se porta con sè la concezione sacrificale. È anzi no¬ 
tevole che i miti che accentuavano il significato crudo 
del sacrifizio furono dal cristianesimo respinti insieme 
con i miti gnostici, e che la recente restaurazione dei 
temi espiatorii, compiuta da Josph de Maistre, rimonta 
appunto a una mitologia gnostica ben poco cristiana. 
11 passato noi lo portiamo sempre con noi, ma noi siamo 
sempre e soltanto, la forza che rielabora il passato. Lo 
stesso Loisy, polemizzando in un suo libro sulla guerra 
con chi voleva spiegare l’abnegazione e l’eroismo dei 
combattenti con istinti primigenii, dimostrava che a 
traverso i primitivi impulsi che traggono alla guerra, 
i soldati di Francia, esprimevano, col valore e col ' 
sacrifizio, la fede che li univa in nazione. Ho perciò 
il dubbio che con un collegamento esclusivamente a 
ritroso, col passato, qualcosa sfugga Irrimediabilmente. 
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Riprendendo ad esaminare il cristianesimo, lo sto¬ 
rico francese lo colloca entro le religioni misteriche 
dell’età imperiale che subentravano delle religioni na¬ 
zionali, spente o mummificate in cerimonie che non 
parlavano più agli animi. La tesi è simile a quella del 
Reitzenstein, che fra i primi pose il problema del nesso 
tra il cristianesimo e Tellenismo delle religioni miste¬ 
riche, e a quella del Bousset che cercò di spiegare il 
cristianesimo primitivo con una doppia sorgente: una 
giudaica ed una ellenistica. Senonchè fra la concezione 
dei due dotti tedeschi e quella del Loisy intercede un 
notevole divario: il Reitzenstein e il Bousset intendono 
la religiosità misterica in una guisa più affine allo gno¬ 
sticismo, in una fioritura speculativa, quasi teologale, 
in cui il rito è il punto di partenza per l’elaborazione 
di una visione del mondo più o meno dualistica: si 
tratta di un ellenismo misterico che apre la via ad 
intendere la gnosi (e a valuSire la gnosi come una 
religione autonoma e preesistente al cristianesimo) e 
ad intendere l’ulteriore sviluppo teologico del cristia¬ 
nesimo. Invece il Loisy, senza forse averne chiara co¬ 
scienza, tende ad un’ interpretazione soprattutto rituale 
della religiosità misterica, e ad eliminare la rielabo¬ 
razione gnostico-teologica come un’escrescenza o una 
deviazione. Ha insomma una concezione più primitiva 
dell’economia misterica e anche più tipica, e ad essa 
vuol ricondurre il protocristianesimo: fatica non lieve, 
perchè se è indubbio che nel cristianesimo sono fre¬ 
quenti gli accenti di religiosità misterica (era quella 
misterica la terminologia in cui si esprimeva la pas¬ 
sione religiosa dell’età) non meno vivi sono gli accenni 
escatologico-apocalittici d’origine giudaica; il cristiane¬ 
simo diede vita ad una società autonomamente ordinata 
(di cui non troviamo traccia nelle religioni misteriche) 
poiché incluse la chiesa eterna tra le realtà salutari 
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della sua credenza; e potè svolgersi in seguito in re¬ 
ligione del libro, in religione teologale, in culto pub¬ 
blico: con una singolare capacità di trasformazione, 
che rende difficile una netta classificazione tipica. 

L’oscuro sentimento di queste difficoltà il Loisy lo 
prova di fronte alla figura dell’apostolo Paolo. Non 
che le lettere paoline scarseggino di terminologia mi¬ 
sterica (chè anzi sono al riguardo un copioso reperto¬ 
rio) : ma la complessità del personaggio che dalle lettere 
risulta non lo persuade. A fianco agli spunti di religio¬ 
sità misterica, permane una torrentizia copiosità di apo¬ 
calittica escatologica che disorienta. Non solo: in Paolo 
si nota già l’accento gnostico; la personalità ex lege 
dell’ispirato contrasta con la tesi del Loisy sulla for¬ 
mazione sociale delle religioni: per certi aspetti pare 
che tutto il cristianesimo si sia elaborato nel petto 
dell’apostolo, in contrasto con la svalutazione che lo 
storico francese compie della religiosità individuale, e 
con la sua tendenza, per certi rispetti ancora positivi¬ 
stica, di cadenzare l’evoluzione con un unico ritmo, 
che porterebbe ad escludere l’accelerazione dei pro¬ 
cessi rivoluzionari. 

Per tutto ciò i più recenti studi di storia cristiana 
del Loisy sono contrassegnati dall’accanimento a ri¬ 
solvere questa per lui enigmatica figura, sino al ten¬ 
tativo recentissimo di frantumare anche la parte del¬ 
l’epistolario comunemente ritenuta autentica. Il primo 
tentativo di questa riduzione è rappresentato dall’opera 
Les mystères paìens et le myetère chrétien (•). A questo 
tentativo, nel 1921, io movevo una serie di obbiezioni, 
che nascevano da una diversa impostazione del prò- 


(i) Dovendo analizzare un momento deirevoluzione del pensiero del 
Loisy, nel brano che segue lo mi riferisco sempre alla prima edizione di 
quest’opera (1914-19*9) e non alla seconda (1930) nella quale alcuni ri¬ 
tocchi introducono nuove vedute storiche deiraulore. 
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blema delle origini cristiane e daH’avvertimento che 
con una retrocessione ad uno schema precostituito e 
preesistente, quello delle religioni misteriche svani- 
van non pochi elementi concreti per cui la religiosità 
misterica in gran parte si risolveva e si dissolveva nel 
cristianesimo. 

« Anche per il Loisy il cristianesimo fin dalla sua 
prima affermazione mondiale avrebbe due radici net¬ 
tamente diverse, la giudaica e l’ellenistica. In questa 
combinazione egli scorge i motivi del successo del cri¬ 
stianesimo. Il mondo antico s'è convertito al mistero 
di Cristo e non aU’evangelio: il mistero allarga l’idea 
di Dio, che anche nell’evangelio di Gesù è si un Dio 
universale ma che si occupa esclusivamente d’Israele. 
11 mistero ingrandisce l’idea del Cristo sino riporgli 
in bocca l’affermazione: ' Il mio regno non è di questo 
mondo ’. Il mistero amplifica l’idea 'evangelica della 
salute. Ma d’altro canto l’evangelio fornisce al mistero 
di Cristo le energie per superare i misteri pagani: il 
risoluto monoteismo giudaico col suo Dio personale; 
gli fornisce, a dar consistenza allo schema astratto del 
dio redentore, la figura morale di Gesù: ciò che rende 
possibile la vittoria di Cristo su Dionysos, Mitra, Attis, 
Osiride e tutti gli altri dèi salutari. 

* Per determinare questa sua tesi il Loisy ricostruisce 
con nettezza e risolutezza di contorni la storia dei vari 
misteri in cui si riversò la religiosità ellenistica al dis¬ 
solversi delle religioni di stato, le loro prime origini, 
le loro liturgie, le idee religiose che le animavano. 
Tutti questi misteri costituiscono il culto di divinità soffe¬ 
renti: di solito divinità che rappresentano il ciclo annuo 
della natura; dèi che muoiono e che risorgono, alle 
cui sofferenze s’associano e compartecipano i fedeli, 
stringendosi col Dio in un singolare rapporto, ripro¬ 
ducendo — nei misteri più recenti — in se stes.si la tra- 




62 


ALFREDO LOISy 



gedia del Dio, si che il rito o il sacramento sia il | 

tramite che garantisca al myste la partecipazione alla i 

vita superiore a cui risorge il dio. L’iniziato assume ^ 
in sè la natura divina d'Attis o d’Osiride. Il processo • 
mistico di deificazione si attua perchè nel rito religioso, 
x-che si svolge secondo liturgie barbariche antichissime, 
la stessa vittima è il Dio; il cerbiatto o il toro è Dio- 
nysos, il gallo che si evira è Attis, il toro che Mitra 
sacrifica è Mitra istesso. Perciò l’antichissimo rito sei- • 
vaggio può diventar l’atto sacrale per cui si celebra 
la comunione mistica, la fonte in cui si disseta la bra- f 

mosia religiosa ellenistica d’un individuale congiun- [ 

gimento con Dio. ' 

« Pur ripigliando la tesi naturalistica dell’ interpre¬ 
tazione dei miti antichi, come simboli di fenomeni t 

naturali, il Loisy ne elimina ciò che essa ha di ba- t 

naie, sforzandosi di ricostruire la mentalità antica. Nel J 

mito non abbiamo un simbolo nel senso corrente della wl 

parola, fondato sulla compenetrazione di due concetti, f'I 

della natura e del Dio; non è possibile anticipare nella il 

mente antica un concetto moderno di natura: la stessa ’ ' j 
Demetra, lo stesso Osiride sono il concetto della na- ' 

tura vegetativa che primitivamente si aveva ad Eieusi | 

o ad Abido. Siamo nell’ intensificazione dei concetti J 

antichi, con i suoi indubbi vantaggi d’approfondimento > ] 

e con i rischi di anacronismo a ritroso. Da tali rischi il 

non si salva del tutto il Loisy. Egli tende alla deter- , I 

minazione del significato primitivo dei riti e della li- j 

turgia: ci dice ciò che furono nella loro origine piut- 1 

tosto che ciò che erano nei primi secoli cristiani. Esclude 1 

che essi possedessero una dottrina segreta: il mistero d 

è nel rito. ' Non si ha alcun motivo per supporre che jM 

vi sia nei misteri di Mitra, ciò che non è realmente V 

esistito negli altri, una dottrina esoterica di cui Tini- 
ziato ricevesse comunicazione nel segreto’ (p. i66). *1 


1 
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« Ciò probabilmente è vero; ma non è nien vero che 
nei primi secoli cristiani vaste e complesse speculazioni 
non dottrinali, che poi sboccano nello gnosticismo e 
nel neoplatonismo, ravvolgono la religiosità dei misteri; 
ne abbiamo un monumento importantissimo negli scritti 
ermetici. Di questo ripensamento e raffinamento dei 
miti e dei riti, il Loisy non tiene quasi aflfatto conto; 

10 considera « evoluzioni irregolari», cosi come la reli¬ 
giosità dei misteri è per lui un’evoluzione irregolare 
dai culti di città. Tuttavia poi riconduce alla religio¬ 
sità dei misteri quei motivi gnotisticizzanti che riscontra 
nell’apostolo delle genti. Gli è che per certi rispetti il 
Loisy è ancora sotto l’influenza del cattolicismo. Per 
lui, lo abbiam veduto, la religione è tutta nel rito, 
nell’istituzione, nella liturgia, considerati per sè stanti, 
avulsi, quando ben si consideri, dalla storia stessa del¬ 
l’anima religio*^. Diviene facile smarrire la visuale da 
cui soltanto si può cogliere un movimento evolutivo. 

11 rito e l’istituzione, come elementi particolari, fini¬ 
scono a non aver forza evolutiva, perchè nessuna legge 
può regolare il particolare, che come nasce muore, e 
come prospera decade. L’evoluzione disegnata dal Loisy 
tende a trasformarsi in giustapposizione atomistica. 

« Dove questo atomismo storico meglio si rivela è 
nella determinazione dell’ influsso ellenistico nella reli¬ 
giosità di Paolo. Il Loisy determina in tutta la sua 
pienezza e in tutta la sua profondità il divario che 
intercede fra la religiosità di Gesù e quella di Paolo. 
È il punto capitale su cui aveva richiamato l’attenzione 
il Wrede: Gesù e Paolo parlano due linguaggi loto cado 
diversi, si muovono in cicli d’idee fra cui non si vedono 
punti di contatto. Gesù parte dalla speranza messianica 
corrente nel popolo, insiste con fervida fede su questa spe¬ 
ranza nazionale sino ad esaltarsi a Messia e a morire 
sulla croce: parla il linguaggio di tutti, si rivolge alle pe- 
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core smarrite d’Israele, e, a quanto pare, vieta che si 
getti il pane dei figli ai cani, cioè ai gentili. Non si 
sogna di dissolvere la legge, ma intende intensificarne 
le esigenze etiche, e sul motivo etico della perfetta 
giustizia ribatte con particolare insistenza. Il Dio suo 
è ancora il Dio popolare, del popolo d’Israele: sem¬ 
plice come il padre delle parabole, generoso come il 
signore che rimette i talenti al suo servo e paga gli 
operai dell’ultima ora come quelli della prima. I mo¬ 
tivi più puri della religiosità dei profeti e dei salmi 
brillano inquadrati nella sua visione messianico-apo- 
calittica. Invece per Paolo il Messia diviene il Signore, 
un essere perfettamente soprannaturale, preesistente 
al mondo, forma di Dio; la salute è estesa alle genti, 
ed ha una pienezza ignota alla salute messianica 
riservata ai figli di Giacobbe. È estesa a tutti, in 
Cristo scompare il giudeo e il greco: il Cristo sceglie 
i suoi eletti Senza distinzione di stirpe secondo l’ar¬ 
bitrio della sua grazia nè più nè meno d’Iside nella 
vocazione d’Apuleio: la legge mosaica è abrogata e 
considerata momento del tutto necessario per il trionfo 
universale del peccato; l’ammissione alla salute non è 
più condizionata all’abito etico, ma all’assimilazione 
mistica del Cristo; il Dio di Paolo elegge e accieca 
chi vuole; il suo perdono non è più immediato, ma 
condizionato dal sacrificio espiatore di Cristo, per un 
altro aspetto è una specie di tributo pagato alle po¬ 
tenze inferiori. Il .Cristo paolino nulla ha da vedere 
col Gesù storico, il ' Cristo secondo carne ’. L’evan¬ 
gelio cala direttamente dal cielo all’apostolo con la 
visione di Damasco, è cosa del lutto divina, e nulla 
ha di comune col messaggio storico di Gesù. E questo 
divario fondamentale potrebbe essere ulteriormente svi¬ 
luppato per tutti i momenti della predicazione di Gesù 
e quella di Paolo. Ora qual è il nesso che congiunge 
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queste due religiosità? Questo il problema capitale per 
la determinazione di un concetto organico del cristia¬ 
nesimo. Abbiamo una giustapposizione o wno sviluppo? 
Può la concezione paolina esser considerata come ri¬ 
soluzione e integrazione della religiosità di Gesù? Di 
fronte a tale problema mi pare che la soluzione del 
Loisy che spiega la divergenza con il sopravvenire del 
fattore ellenistico misteriologico sposti, senza risolverli, 
i termini della questione. 11 Loisy dà un’importanza 
straordinaria al momento ellenistico della predicazione 
paolina. L’economia religiosa della salute è da Paolo 
interpretata misticamente, la vocazione religiosa, il re¬ 
clutamento dei fedeli, la fede in una redenzione come 
principio di salute, la credenza neH’efficacia perpetua 
d’una morte divina, i riti sacramentàtì del battesimo 
e dell’eucaristia, il concetto di rigenerazione e di me¬ 
tamorfosi del credente in un ordine superiore, la pneu- 
maticità della religione paolina, l’antitesi dell’Adamo 
terrestre con quello celeste, il mito del Cristo che si 
riveste deU’umanità peccaminosa, il concetto mistico 
del credente che vive nel Cristo e del Cristo che pal¬ 
pita nel credente, l’accentuazione gnostica del conte¬ 
nuto di fede, le nozze mistiche della chiesa col Cristo, 
tutto ciò deriverebbe, secondo il Loisy dalla religiosità 
dei misteri. La ricerca dell’elemento ellenistico talora 
rasenta la sottigliezza, come là dove l’autore cerca di 
determinare le differenze tra il concetto di Dio giu- 
daico-israelitico e quello di Paolo. 

Quel dio (il giudaico) di già non teneva gran conto della 
libertà umana: ma poiché lo si riteneva sovranamente giusto, si 
attribuiva ai perversi la loro rovina, e si faceva della prosperità 
dei giusti la ricompensa dei loro meriti. Tutta la filosofia della 
storia che hanno ammesso i profeti si ricapitolava in un’idea: 
lahvé retribuisce in felicità la fedeltà del suo popolo, punisce 
con i’avversità le sue colpe e le sue negligenze. Il dio di Paolo 


A Omodeo. 


S 




66 


ALFREDO LOISY 


è un destino, che non è affatto cieco, che ha scelto e voluto le 
sue decisioni, più arbitrarie di quelle del destino, ma non meno 
irrerragabili. 

« Francamente non arrivo a veder la differenza. 11 
Dio giudaico non è meno arbitrario di quello di Paolo; 
elegge Giacobbe e ripudia Esaù prima della nascita, 
e indura il cuore di Faraone per glorificar se stesso; 
e Paolo non meno dei profeti afferma la moralità in¬ 
tima di Dio, anche se — come del resto il giudaismo 
dal libro di Giobbe in poi — non arriva a penetrarne 
del tutto la teodicea, e rimane dinanzi ad un residuo 
arbitrario che deve a priori riconoscere giusto e buono. 
Quindi se il Dio paolino ha somiglianze con il con¬ 
cetto della divinità dei misteri, ciò deriva piuttosto dal 
fatto che i misteri prendon le mosse da concezioni re¬ 
ligiose vastamente diffuse nell’Oriente non dissimili da 
quelle giudaiche. Molta parte della terminologia mi¬ 
sterica delle lettere paoline o deriva dall’infiltrazione 
di miti orientali circa una figura di salvatore cosmico 
nella speranza messianica giudaica (il Messia non è 
solo il re del trono di Davide, ma il debellatore delle 
potenze intermedie) e già in questa miscela del messia¬ 
nismo tali concetti sono rielaborati, o deriva dall’espli¬ 
cazione della consacrazione all’ordine nuovo, esperienza 
prima del cristianesimo fin dai giorni di Gesù, nella 
terminologia corrente dell’epoca: allo stesso modo che 
ogni nuovo moto religioso, nei nostri giorni, assume¬ 
rebbe necessariamente molti termini cristiani, senza 
perciò esser cristianesimo. E poiché quasi tutti gli 
argomenti dell’ interpretazione misterica del cristiane¬ 
simo sono capovolgibili, c’è il caso che si sia consi¬ 
derata sorgente di vita cristiana, il punto in cui in¬ 
vece il cristianesimo sbocca nel mondo ellenistico. 

« Accentuando esageratamente la somiglianza di 
schemi teologici si è trascurata la profonda diversità di 
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pathos e di ethos religioso. Sarà benissimo che il tau- 
robolio di Attis e il battesimo cristiano sono fondati 
su rappresentazioni affini di morte e di risurrezione 
insieme col Dio salvatore; ma fra lo strepitoso rito 
orgiastico in cui il miste esce dalla fossa orribilmente 
lordo del sangue del toro, e il battesimo cristiano in 
cui il neofita risorge dal lavacro al canto dell’inno li¬ 
turgico: ' Levati, o tu che dormi, e risorgi dai morti, e 
ti sfolgorerà Cristo!')’, v’è tale differenza di temperie 
spirituale da vietare un immediato ravvicinamentqf 

« Tale differenza di temperie è costante, perchè la 
concezione, diciamo cosi, misterica di Paolo si svolge 
entro una serie di concetti etico-religiosi (peccato, carne, 
morte, trasgressione, giustificazione, risurrezione, ecc.) 
che derivano in massima parte dall’esperienza legali¬ 
stica giudaica, e che sono estranei alla mistica dei 
misteri. Il Reitzenstein deve in parte convenirne. Ab¬ 
biamo modo di spiegare questo trapasso? Arriviamo a 
sorprendere in Paolo un processo di riduzione e di tra¬ 
sferimento di questo materiale misterico nella sfera 
d’idee giudaiche e cristiane? Data la profonda diffe¬ 
renza di colorito di concetti apparentemente affini, 
dovremmo aspettarci un processo cosciente di riduzione, 
una critica, sia pur rudimentale, che raffini e modi¬ 
fichi: non dissimile da quella dei dottori gnostici dei 
sistemi sincretistici. 

« Il Loisy, che ha, rispetto agli altri critici dello 
stesso indirizzo, il grande merito di non essersi limi¬ 
tato a determinare le somiglianze, ma d’aver cercato 
anche di ricostruire il processo genetico, si trova in 
realtà molto imbarazzato, ed è notevole come negli 
ultimi capitoli riduca, sia pure inconsciamente, la tesi 
avanzata nei primi. Per lui Paolo, prima di convertirsi 


(1) Efes, 4 . ' 4 - 
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a Cristo, è un missionario giudeo, che nella sua espe¬ 
rienza missionaria va acquistando il convincimento del- 
r incapacità del giudaismo a divenire religione univer¬ 
sale; assimila, nel contatto quotidiano coi gentili, anche 
nella polemica, il concetto d’una nuova forma di reli¬ 
giosità e gli schemi delle religioni dei misteri. Viene 
a contrasto col cristianesimo, non a Gerusalemme, ma 
a Damasco, e con un cristianesimo che s’è già diffe- 
renziato da quello messianico della comunità di Geru¬ 
salemme, e s’è costituito nella forma del culto di un 
xupio?. Lo combatte con fanatismo; ma la sua stessa 
esperienza lo travolge poi con la grande visione 
che lo consacra apostolo. Pur avendo differenziato 
profondamente la sua religiosità da quella della chiesa 
apostolica di Gerusalemme, e spesso contrastando con 
essa. Paolo non rompe l’unità della chiesa, cosi come 
il giudaismo palestinense non ruppe mai la sua solida¬ 
rietà con la diaspora. Da tale unità i vantaggi già rile¬ 
vati per i destini della nuova fede. 11 merito di Paolo 
starebbe nell’avere applicato gli schemi dei misteri al¬ 
l’evangelio. Solo in questa forma attenuata si potrebbe 
parlare d’influenza pagana sul cristianesimo. 11 Loisy 
perciò è ben lungi dal seguire il Reitzenstein fino a 
ricercare le fonti pagane del pensiero paolino. Pel Loisy 
la cultura di Paolo è sempre nell’ambito del Vecchio 
Testamento nella traduzione dei Settanta. In lui è at¬ 
tuato quel pieno equilibrio spirituale che costituirà la 
forza della chiesa contro le eresie gnostiche. 

Il sincretismo gnostico ha potuto oltrepassare Paolo; ma gli 
è che la religione di Paolo non è veramente sìncretistica; essa 
non è stata costruita deliberatamente con elementi di provenienza 
diversa, nè per accordarsi in principio e per la sostanza con altre 
religioni, cora’è successo nei culti pagani. Paolo serba alla rive¬ 
lazione cristiana la trascendenza che il giudaismo attribuiva alla 
rivelazione mosaica. L’interpretazione ch’egli ha dato alla parte 
di Gesù, gli ha consentito di trasporre il giudaismo in mistero 
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di salute universale; ma questo mistero resta unico nel suo ge¬ 
nere come pretendeva esserlo il giudaismo fra tutte le religioni 
nazionali. Nessun elemento straniero è entrato tale e quale nella 
concezione cristiana, ma un’elaborazione della concezione cri¬ 
stiana primitiva si era compiuta a poco a poco secondo l’ana¬ 
logia dei concetti pagani, e questo concetto si era definito nello 
spirito di Paolo, fornendo cosi all’evangelio la forma di cui aveva 
bisogno per diffondersi e radicarsi nel mondo greco-romano. 

« Giusto. Ma riconosciuto che in Paolo non si ha 
una religiosità sincretistica, non c’è il rischio che buona 
parte della ricerca « sincretistica », in quanto a metodo, 
del Loisy, sia fuori di carreggiata? Quest’organicità 
paolina, questa intensa vitalità del cristianesimo, non 
irrompono improvvise e inesplicate nel corso della sua 
ricostruzione? E questo scindere in due momenti, il 
contenuto evangelico e la forma di mistero, non com¬ 
promette fatalmente il concetto di organicità, e, non 
ostante il felice successo della miscela, cosi ben rilevato 
dal Loisy, non ci piomba in una concezione nomina¬ 
listica del cristianesimo? 

« Da questa obbiezione capitale derivano le altre 
che si possono muovere alla ricostruzione storica del 
Loisy, pur felice in molti punti, come nell’ipotesi d’una 
missione giudaica precristiana di Paolo. In primo luogo, 
un’obbiezione cronologica; se nella ricostruzione della 
cronologia il Loisy ritiene, come ritengo anch’ioO, 
che la conversione di Paolo cada molto da presso alla 
morte di Gesù (nel 30, e la morte di Gesù nel 29) 
manca lo spazio cronologico per lo sviluppo di quel pre¬ 
sunto cristianesimo ellenistico antiocheno-damasceno, 
che il Loisy, lo Heitmùller e il Bousset vogliono distin¬ 
guere dal periodo gerosolimitano. La visione di Da¬ 
masco non è se non la continuazione di quel movi¬ 
mento d’entusiasmo religioso che coincide con la fede 


(1) Cfr. ProUgomeni alla storia dsWeià apostolica, p. 381 sg. 
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nella risurrezione di Gesù: l’ultima ondata. Il nesso 
che Paolo in / Cor 15, i-ii stabilisce fra la sua vi¬ 
sione e quella degli altri apostoli è anche un nesso 
cronologico. Non mi pare poi che possa reggere la 
distinzione che il Loisy cerca di fare tra il cristiane¬ 
simo pneumatico paolino e un cristianesimo non pneu¬ 
matico gerusalemitico, fondandosi sul fatto che gli Atti 
ci parlano d’un dottore cristiano, Apollos, che non co¬ 
nosce lo spirito. In primo luogo non credo che la 
narrazione della Pentecoste sia da scartare del tutto, 
poiché essa si compone di due strati diversi di cui il 
più antico ed attendibile è quello che ci parla della 
manifestazione dello spirito nella glossolalia. La descri¬ 
zione dello stato pneumatico è alterata dall’ultimo re¬ 
dattore in guisa da simboleggiare la concessione del 
dono di tutti i linguaggi parlati sulla terra agli apo¬ 
stoli. Invece l’episodio d’Apollos è di scarso valore 
storico, perchè risponde alla tendenza dell’autore degli 
Atti di fare i grandi apostoli soli dispensatori del ca¬ 
risma dello spirito. Come i missionari di Samaria con¬ 
vertono a Cristo, ma la concessione dello spirito è 
riservata a Pietro, cosi in Efeso Apollos predica Cristo, 
ma non concede lo spirito e Paolo deve integrare l’opera 
sua. La narrazione è evidentemente tendenziosa e pro¬ 
babilmente in essa risuona un’eco lontana della con¬ 
troversia di Corinto fra i partigiani di Apollos che 
glorificavano la sapienza del dottore alessandrino e i 
seguaci di Paolo che dovevano sopravvalutare i ca¬ 
rismi del battesimo dell’apostolo. Non possiamo esclu¬ 
dere l’entusiasmo dalla vita religiosa della chiesa di 
Gerusalemme, perchè il concetto dello spirito era un 
concetto noto al giudaismo, e se la vita nello spirito 
non era realtà vissuta nel giudaismo ufficiale, era però 
la sua aspirazione ardentissima. Solo nella forma pneu¬ 
matica d’ispirazione noi possiamo concepire sia la pre- 
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dicazione di Gesù sia la fede nel risorto. Infine la 
visione di Damasco possiamo intenderla solo come una 
specie di contagio della pneumaticità della chiesa per¬ 
seguitata sul suo persecutore. A Saulo-Paolo succede 
qualcosa d’analogo a quanto si narra del suo omoni¬ 
mo re d’Israele, il quale, capitato tra i profeti, fu 
investito dallo spirito. Per questi motivi non possiamo 
fare della pneumaticità un privilegio della chiesa elle¬ 
nistica. Ritengo pure che non si possa escludere, come 
fa il Loisy, che Paolo abbia perseguitato la chiesa di 
Gerusalemme. La dichiarazione di Paolo, che tre anni 
dopo la sua conversione egli non era noto alle chiese 
di Giudea, non può essere estesa al punto da esclu¬ 
dere la persecuzione della chiesa di Gerusalemme. Le 
chiese di Giudea non conoscevano Paolo come fratello; 
forse i più, da recente convertiti, dopo la prima disper¬ 
sione della chiesa, non l’avevano cònosciuto neanche 
come persecutore. Ma la persecuzione è implicitamente 
confermata dal segreto con cui Paolo si reca a consultar 
Pietro, senza entrare in rapporti con la chiesa. Il se¬ 
greto si spiega solo ammettendo che Paolo converten¬ 
dosi aveva assunto agli occhi del Sinedrio di Gerusa¬ 
lemme l’aspetto di traditore del mandato ricevuto. Se 
Paolo fosse stato ancora, come ritiene il Loisy, un 
missionario di second’ordine, e non avesse operato 
in nessuna maniera in Gerusalemme, la sua visita se¬ 
greta a Cefa non si spiegherebbe affatto. Perciò gli 
argomenti esterni della storia apostolica escludono com¬ 
pletamente la possibilità di fare della storia di Paolo 
un capitolo a parte nettamente distinto dal capitolo 
della chiesa di Gerusalemme b>. La conversione di 


(1) Probabilmeate, come ha sostenuto da recente il Lietzmann, Paolo 
in Gerusalemme faceva parte di quei nuclei d’ellenisti, da cui erano usciti 
i sette diaconi, e che erano Panello di stretta congiunzione tra giudaismo 
palestinense e diaspora. 
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Paolo resta il punto culminante della fede nel risorto- 
tra le varie forme di questa fede in Gesù risorto v’è 
si un crescendo, ma non una netta antitesi come quella 
disegnata dai sostenitori della tesi ellenistica. Perchè 
se davvero tra la credenza in Gesù Messia e la cre¬ 
denza in Gesù Cristo xvqux; vi fosse quell’abisso che 
ritengono il Bousset e il Loisy, rimarrebbe un mistero 
come si sia mantenuta l’unità cristiana; come fra Pietro 
e Paolo ci sia stato quel minimum d’accordo neces¬ 
sario anche per litigare, come Pietro in Antiochia abbia 
potuto partecipare al culto della comunità ellenistica, se, 
oltre la quistione della purità rituale, la concezione 
cristologica ellenistica fosse stata qualcosa d’inaudito, 
e perciò di scandaloso, per la coscienza giudaico-pa- 
lestinense. Come mai Pietro, non maledice e sco¬ 
munica Paolo, così come la leggenda vuole che abbia 
fatto con Simon mago, se davvero fosse esistita una 
cosi aspra divisione fra la chiesa di Gerusalemme e 
la chiesa d’Antiochia? Ritorniamo al punto capitale: 
la determinazione dell’unità iniziale e del processo di 
sviluppo del cristianesimo, che non può essere risolta 
in maniera adeguata mettendosi dal punto di vista d’una 
duplicità d’origine anteriore alla costituzione stessa del 
cristianesimo. Queste difficoltà interne delle costruzioni 
del Bousset e del Loisy ci riconducono a domandarci 
se per intendere veramente questo processo genetico 
non dobbiamo metterci invece dal punto di vista del 
giudeo di razza e del fariseo fanatico della legge, quale 
Paolo pretende d’essere stato, senza che noi abbiamo 
motivi sufficienti per ritenere che la sua sia stata una 
illusione; se la gamma delle credenze cristologiche che 
dalla concezione umana di Gesù sale fino a Cristo 
signore primogenito d’ogni creazione, forma stessa 
di Dio, non corrisponda alla gamma delle credenze 
messianiche, il cui re della speranza nazionale oscilla 
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fra l’umano e il divino, tra il figlio di Davide e la 
suprema potenza angelica. Tali concezioni messianiche 
a noi paiono stratificate l’una sull’altra, ma in realtà 
sono congiunte da un filo che spesso sfugge al nostro 
occhio moderno, in quanto il re messianico rappre¬ 
senta la manifestazione d’un ordine cosmico superiore, 
e la realtà terrena vien sempre concepita come riflesso 
del dramma e del cozzo di superiori potenze anche 
dentro il monoteismo giudaico. A sospingerci in tale 
indirizzo di ricerca concorre il fatto che, come ha so¬ 
stenuto lo Schweitzer, come credo d’aver altrove riba¬ 
dito io, tutto l’evangelio paolino ha un’accentuazione 
apocalittico-escatologica giudaica, non solo nella lettera 
ai Tessalonicesi, ma anche nelle lettere ai Corinzi e 
ai Romani. Tutta la dinamica dell’evangelio paolino 
si spiega solo coi presupposti escatologico-apocalittici, 
anche se nella sua forma piena il messaggio paolino 
s’è ben differenziato dall’escatologia giudaica. Questo 
inquadramento escatologico, che subordina ogni realtà 
di questa vita all’acceleramento della consumazione dei 
tempi nel giorno di Cristo, dà alla mistica paolina un 
aspetto radicalmente diverso da quello della mistica 
dei misteri. Non si tratta d'un potenziamento attuale 
della vita, ma solo d’un presentimento di ciò che sarà 
la vita in Cristo nel compimento finale. 

« Di tale aspetto escatologico di Paolo poco si oc¬ 
cupano i seguaci degli studi comparativi. Assorti nel 
confronto dei singoli elementi della figurazione mistica, 
non sempre afferrano bene la visione complessiva del¬ 
l’evangelio dell’apostolo, visione d’insieme che avrebbe 
rivelato un primo nesso fra Gesù e Paolo. Il Loisy 
come gli altri segpiaci dello stesso indirizzo, per quanto 
profondi conoscitori del giudaismo, hanno il torto di 
perderlo completamente di vista, o per lo meno di 
prescindere da tutto quel pathos religioso che solo può 



74 


ALFREDO LOISY 


renderci ragione d’ogni moto evolutivo. Perciò fini¬ 
scono con l’operare con un concetto rigido, statico, 
d’un giudaismo ufficiale ortodosso, quale forse non fu 
vissuto mai da nessuno, fuori da quella crisi apocalit- 
tico-escatologica che rappresenta lo sforzo del giudai¬ 
smo a trasformarsi da religione nazionale in religione 
individuale, non ostante il sogno politico messianico: 
sforzo parallelo alla trasformazione delle altre religioni, 
ma che ha una sua singolare originalità di processo 
pur nell’assimilazione di miti e di credenze vastamente 
diffusi in oriente. 

« Culmine di un tale moto apocalittico-escatologico: 
ecco la risoluta originalità e la saldezza organica della 
religione di Paolo e del cristianesimo di fronte alle 
religioni pagane e al giudaismo stesso. L'Ascensione 
di Mosi, il Quarto libro di Esra, VApocalisse siriaca 
di Baruch sono in grado d’orientarci sul processo for¬ 
mativo del pensiero paolino assai meglio dei paralle¬ 
lismi pagani, anche se non ci forniscono esempi già 
belli e costituiti di riti mistico-sacramentali-escatologici. 
Non è qui possibile fornire una completa ricostruzione 
del pensiero paolino dal punto di vista escatologico: 
mi limiterò perciò a accennare per sommi capi come le 
divergenze più profonde accompagnino costantemente 
le somiglianze fra cristianesimo e riti pagani rilevati 
dal Loisy; e come invece le forme in cui si sviluppa 
il pensiero religioso di Paolo, possano considerarsi 
punto d’arrivo del pensiero apocalittico. Anche l’apo¬ 
calittica, lo dice il suo stesso nome, conosce un mi¬ 
stero che dev’esser rivelato: il mistero dell’ordine prov¬ 
videnziale di Dio, culminante nella salute agli eletti. 
La concezione paolina del mistero rientra in questo 
schema. Cristo è il mistero taciuto per tempi eterni ed 
ora rivelato. Se v’è mistero, esso si svolge nel mondo 
delle potenze superiori: le potenze e le dominazioni. 
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ignorando il mistero, crocifiggono Cristo e compiono 
la redenzione. Nulla che ci mostri una prassi miste¬ 
riosa e gradi di vera e propria iniziazione nel rito 
cristiano. A torto, contro ogni sana esegesi, si è vo¬ 
luto dedurre una tale prassi nelle chiese paoline dal 
passo 1 Cor. 2 , 6 : «noi parliamo la sapienza ai per¬ 
fetti». Non abbiamo nulla di più dell’impiego della 
terminologia dei misteri in uso corrente, (cosi come 
nell’uso comune noi possiamo parlare di vocazione o 
di rigenerazione). A coloro, che per deprimere Paolo 
glorificavano la sapienza d’Apollos, Paolo obietta di 
non aver potuto pienamente rivelare le più alte cono¬ 
scenze religiose perchè i Corinzi non erano ancora in 
grado di comprenderle, erano « carnali ». Che tale ter¬ 
minologia misterica non sia da prendersi in senso 
stretto risulta dal passo II Cor. ii, 6 dove Paolo di¬ 
chiara d’aver rivelato a tutti la sapienza e sopra tutti 
ai Corinzi ; ciò esclude una gradazione mistagogica tra 
i credenti. La mistagogia è esclusa anche dalla con¬ 
cezione della chiesa come organismo, dove il piccolo 
ha importanza come il grande, e l’orgoglio dell’ illu¬ 
minato gonfio d’una falsa gnosi è negato nell’amore 
cristiano; è esclusa infine dall’esplicita eliminazione 
del concetto di perfezione già raggiunta in Filippesii 3 , 
IO sgg. con esplicito riferimento al battesimo: « ...assi¬ 
milato alla sua morte se mai potrò partecipare alla 
risurrezione dei morti. Non già ch'io sia perfetto, ma 
perseguo se mai io possa ghermire ciò per cui fui gher¬ 
mito da Cristo ». 11 passo è sufficientemente esplicito 
per escludere non solo una vera e propria mistagogia 
dall’evangelio, ma anche, come ben sostiene lo Schwei- 
tzer, il concetto di rigenerazione dal sacramento del 
battesimo quale lo concepisce Paolo. Il battesimo per 
Paolo è l’assimilazione della morte di Cristo come ga¬ 
ranzia per la partecipazione alla risurrezione dai morti. 
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L’obietto, a cui si riferisce il sacramento, non è nel 
presente ma nel futuro: abbiamo un sacramento esca¬ 
tologico, che esclude apertamente la concezione elle¬ 
nistica della rigenerazione attuale. Tornando alla con¬ 
cezione del mistero, in Paolo noi troviamo la concezione 
misteriosa apocalittica, ben più di quella della religiosità 
ellenistica. Il mistero c’ è in quanto è rivelato. Bandito 
a tutti, l’evangelio è oscuro solo per coloro a cui 
Satana ottenebrò i reprobi cuori. È questo lo schema 
del mistero cristiano che poi passa negli evangeli. 
È perciò evidente che il concetto di mistero in certo 
modo è risolto, è avanzato solo come termine appros¬ 
simativo d’una novissima realtà religiosa, come certe 
similitudini nel IV evangelio. Credo d’aver dimostrato 
altrove che la concezione dei xvqio; paolino si possa 
e si debba ricavare dalie concezioni apocalittiche sul 
figlio dell’uomo potenza angelica provvidenzialmente 
predisposta e preesistente presso Iddio. 

«Il figlio dell’uomo del Libro etiopico d’Enoch è 
una concezione trascendente del Messia assai simile al 
Cristo paolino. Se nei libro d’Enoch s’ignora la morte 
e la risurrezione dell’Eletto, ciò dipende dal fatto che 
quella concezione messianica non ha ancora dovuto 
flettersi dinanzi allo scandalo della croce. Certamente, 
anche ai primi credenti nel risorto, la croce dovette 
apparire un mistero della provvidenza divina. L’apo¬ 
calittica giudaica, è vero, non ci parla d’un vero culto 
del Messia. Ciò dipende dal fatto che la fantasia mes¬ 
sianica non ha ancora raggiunto l’intensità e la pie¬ 
nezza di vita da cui può scaturire un culto; ma la 
stessa apocalittica nel libro d’Enoch riconosce la legit¬ 
timità d’un tale culto, una volta manifestatosi il Mes¬ 
sia (•). L’apocalittica giudaica non esperimenta diretta¬ 


lo 48, s- 
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mente un rapporto mistico fra Messia ed eletti, ma lo 
disegna in astratto, in quanto il Messia assai spesso 
vien considerato il principio cosmico del nuovo mondo; 
la gloria degli eletti vien concepita superiore a quella 
degli angeli: l’apocalittica fantastica estasi e visioni. 
Da tutto ciò risulta sì un divario fra Paolo e l’apoca¬ 
littica giudaica: Paolo rappresenta un incremento; l’apo¬ 
calittica è come il progetto disegnato sulla carta, la 
religiosità paolina è l’edilìzio saldo di pietra. Ma il 
superamento di questo divario si spiega meglio con 
un incremento della stessa fede apocalittica, che con 
r intrusione d’influenze estranee. Perchè sarà benis¬ 
simo che la mistica dei misteri era realtà vissuta e non 
fantasticheria; ma Paolo, giudeo di razza, non poteva 
accettarla come tale. Invece tra l’apocalittica e Paolo 
sta Gesù, per cui l’apocalittica era divenuta realtà viva 
ed operosa. Paolo interpreta l’evangelio come concreta 
manifestazione della salute secondo tutto l’ordine delle 
sue credenze escatologiche. E qui sta il nesso fra i due 
protagonisti del cristianesimo nascente. In questa sua 
interpretazione della salute evangelica acquista pieno 
sviluppo il momento mistico del nesso e del rapporto. 
Questo momento mistico, che si svolge nel culto e nei 
sacramenti, ha analogie con i culti dei misteri perchè 
costruito con la categoria dello spirito comune sì al 
giudaismo che all’ellenismo, e con elementi mitici già 
assimilati dall’apocalittica. Ma è una sintesi del tutto 
nuova. Non possiamo parlare di ellenismo circa il 
concetto d’elezione e di grazia perchè li ritroviamo 
anche nel giudaismo palestinense. La concezione della 
vita in Cristo e nello spirito esorbita dalla concezione 
degli antichi profeti, ma risponde all’esigenza apoca¬ 
littica d’un pieno potenziamento da parte di Dio. Un 
rudimento di simili concezioni lo ritroviamo anche in 
Gesù. Se vogliamo intendere Gesù, dobbiamo ammet- 
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tere in lui un’esperienza analoga che lo consacra Mes¬ 
sia e lo potenzia dello spirito, come la visione di Dama¬ 
sco consacra l’apostolo: in entrambi i casi abbiamo 
un incremento sull’ ispirazione temporanea dei profeti 
d’Israele, e un’esperienza religiosa che deve fatalmente 
sboccare in una credenza sacramentale di partecipa¬ 
zione dello spirito. Anche la coscienza messianica 
condiziona l’esigenza etica dell’evangelio: essa è ante¬ 
riore ad ogni realtà etica e presuppone i concetti di 
elezione, di consacrazione, di partecipazione dello spi¬ 
rito, che gratuitamente si suppongono strettamente 
ellenistici. Da ciò risulta che lo sviluppo della reli¬ 
giosità paolina è lo sviluppo dell’esperienza basilare 
del cristianesimo: l’unico punto che potesse avere svol¬ 
gimento. Ciò che costituisce l’individuale determina¬ 
zione della persona di Gesù non poteva avere sviluppo; 
e per quanto bella e affascinante, la forma concreta 
del messaggio evangelico non era riproducibile come 
nessun momento storico trascorso. L’incremento della 
cristologia paolina sulla concezione messianica di Gesù 
corrisponde perciò all’incremento dell’escatologia tra¬ 
scendente sul messianismo più antico. L’inquadramento 
dello scandalo della croce nell’opera salutare ripro¬ 
duce entro la credenza cristiana il motivo della morte 
salutare dei misteri. Ma tale sacrifizio non ha nulla 
dei caratteri dei miti naturistici, si svolge entro i ter¬ 
mini del problema etico-legalistico giudaico, pel com¬ 
pimento della giustizia, pel trionfo sul peccato e 
sulla morte. In nessun mistero pagano la morte del 
Dio ha riferimento a fatti morali come nel mito cri¬ 
stiano, anche intendendo il sacrifizio della croce non 
simbolicamente, ma nel pieno significato liturgico del¬ 
l’espiazione. Come abbiamo già intravisto. Paolo esclude 
il concetto che nei misteri è correlativo all’assimila¬ 
zione mistica della morte del Dio, della divinificazione 
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dell’iniziato, della perfezione attuata. La vita attuale 
nello spirito non è che Tadombramento della perfezione 
escatologica a cui è riservato il santo eletto, qualcosa 
di parziale ed avventizio; il credente è in Cristo, ma 
non è Cristo, il battesimo è la consacrazione alla ri¬ 
surrezione, ma non è ancora la rigenerazione attuale. 
Questa riduzione del realismo mistico sacramentale non 
si può intendere prendendo le mosse dalla mistica elle¬ 
nistica, ma si può intendere come svolgimento mistico 
dell’escatologia, trasformazione della speranza in fede. 
E che sia cosi risulta dal concetto di chiesa, del tutto 
ignoto ai misteri pagani, che è il vero termine di rife¬ 
rimento dell’unione mistica. 

« Per il Loisy il concetto delle nozze sacre fra 
Cristo e la chiesa risale alla mistica ellenistica. Di 
fatto, trattandosi non dell’unione dell’anima singola 
con Dio, ma di una comunità, può benissimo derivare 
da Osea ed Ezechiele, e può essere un concetto entrato 
nel circolo delle idee giudaiche fin dai tempi del culto 
sugli alti luoghi e della prostituzione sacra. Certo si è 
che tutta la mistica paolina culmina in un concetto 
estraneo alla mistica ellenistica: del connubio fra Cri¬ 
sto e la realtà sociale della chiesa. L’unità del fedele 
con Cristo è subordinata a questa concezione sociale, 
che è sostanzialmente quella del regno di cui il Mes¬ 
sia dev’essere il principio attivo. Il fedele partecipa 
al corpo e al sangue di Cristo, in quanto il pane e 
la coppa si compenetrano in tutti i fedeli realizzando 
misticamente l’unità di Cristo nella chiesa. Il sacra¬ 
mento è l’espressione del concetto di Cristo come 
forza animatrice del regno in un nuovo eone: concetto 
escatologico. Nè si può dire che i tramiti per cui Paolo 
giunse a tale forma di vita religiosa in Cristo, dissol¬ 
vendo il giudaismo, siano d’origine strettamente elle¬ 
nistica. La svalutazione della legge come principio 
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salutare deriva da un’esperienza legalistica. Ne abbiamo 
un documento nel IV libro d’Esra che rasenta la 
posizione di Paolo. Neppure l’universalismo paolino è 
vero prodotto di idee ellenistiche, perchè in tal caso 
non si comprende come tali idee universalistiche pree¬ 
sistenti divengano attive solo con la visione di Dama¬ 
sco. L’universalismo invece scaturisce dall’esperienza 
cristiana che anticipa la rivelazione dell’economia di¬ 
vina sul trionfo d’Israele PI. Perciò il trionfo apoca¬ 
littico di Dio di fronte al mondo si svolge nella mis¬ 
sione delle genti. 

« Per tutti questi motivi ritengo che la ricostruzione 
della storia dell’apostolo dal punto di vista escatolo¬ 
gico, non solo sviluppi i risultati maggiori della critica 
evangelica del Loisy, ma renda meglio conto di tutte le 
individuali caratteristiche dell’evangelio dell’apostolo, 
spieghi l’originale struttura del cristianesimo nascente, 
la sintesi organica (a traverso la lunga elaborazione 
giudaico-apocalittica e l’esperienza evangelica) di ele¬ 
menti diffusi in tutto l’Oriente. E se per la somiglianza 
degli elementi rudimentali e delle prime categorie del 
pensiero religioso, rotta la barriera della legge, il cri¬ 
stianesimo ebbe vasto accesso nel mondo delle genti, 
esso recò con sè un sicuro senso della propria origi¬ 
nalità. un istinto del suo nuovo valore che gl’impedì 
di naufragare nel sincretismo dei primi secoli dell’era 
nostra. Tuttavia all’opera del Loisy, e a quelle affini 
del Reitzenstein e del Bousset rimane un grandissimo 
merito; quello d’aver meglio precisato i canali per cui 
il cristianesimo comunicò col mondo greco-romano. La 
determinazione di questi tramiti serba il suo valore, 
anche se dobbiamo ammettere che le forze della storia 


(i) Cfr. il I capìtolo del mio volume Paolo di Tarso apostolo dèlie 
genti, Messina, 1922. 
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per essi agirono in una direzione contraria a quella 
ammessa dal Loisy. E se ammettiamo che per essi, in 
un primo momento, con Paolo, l’evangelio operò sulle 
genti, comprendiamo come per essi la religiosità el¬ 
lenistica reagi nella grande crisi gnostica sul cristia¬ 
nesimo. * 

Tali osservazioni io muovevo all’opera apparsa 
nella sua prima edizione, sentendo un difetto di dina¬ 
mica storica. Da parte sua il Loisy non poteva sostare 
in tale interpretazione, e continuava a rivedere e a 
rielaborare la sua tesi nelle opere successive. 


A. Omoobo. 


6 









V 

LA PIÙ RECENTE ATTIVITÀ ESEGETICA 


Insieme con gli studi più specialmente teoretici 
sulla religione e la morale, insieme con gli studi spe¬ 
ciali di storia delle religioni, il Loisy, uno dei più 
infaticabili lavoratori che sian mai esistiti, ha conti¬ 
nuato i suoi lavori esegetici sui testi del Nuovo Testa¬ 
mento, che lo tengono a contatto immediato con le 
fonti, e frenano talune intemperanze insite al suo nuovo 
indirizzo. Ha rielaborato, secondo le sue nuove vedute, 
i grandi lavori esegetici della sua prima attività, e dalla 
grande opera de Les évangiles synoptiques ha ricavato 
il volume sull’evangelio secondo Marco (che ha il merito 
di documentare definitivamente, il carattere composito 
del più antico degli evangelii) e il commentario del¬ 
l’evangelio secondo Luca. Ha pure rielaborato compieta- 
mente il commentario sul quarto evangelio. Tuttavia 
non sempre tali rifacimenti sono felici. Il criterio 
basilare della prima critica era una relativa fiducia nelle 
fonti dell’età apostolica: l’apostolo Paolo forniva il 
punto di partenza. Nell’ulteriore fase il Loisy comincia 
a scalzare più o meno il presupposto primo. Si avverte 
quindi un vacillamento per difetto di basi. La sco¬ 
perta del ritmo poetico negli scritti del N. T. rende 
l’atteggiamento sempre più scettico. Il ritmo pone in 
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niaggiore rilievo la funzione dei diversi scritti nella 
catechesi e nell’edificazione della chiesa primitiva, e 
diminuirebbe perciò il loro valore storico. La constata¬ 
zione è giusta; ma a parer mio, va notevolmente ridotta. 
Noi, nel cristianesimo antico, non troviamo aperta¬ 
mente documentata una coscienza ritmica nei riguardi 
del Nuovo Testamento: gli esegeti antichi mostran chia¬ 
ramente di leggere spesso il testo senza riguardo per il 
ritmo: evidentemente il ritmo di quegli scritti non an¬ 
dava oltre un cadenzaniento spontaneo, mirante alla 
lettura pubblica: non assurgeva a coscienza metrica. 
Nel suo genere era qualcosa di simile, se pure più 
accentuato, al ritmo della prosa classica. 

In altri casi il Loisy soggiace ad indirizzi critici 
meno felici del suo. Per esempio, la felicissima intui¬ 
zione critica della prima edizione del suo commen¬ 
tario al quarto evangelio è turbata nella rielaborazione 
dalla influenza delle analisi del Wellhausen e dello 
Schwartz, e il Loisy si pone sulla via della decomposi¬ 
zione del quarto evangelio, secondo il metodo che aveva 
dato al Wellhausen la chiave per intendere il Penta¬ 
teuco, e che, a parer mio, ha dato e può dare ben pochi 
frutti nella critica dell’evangelio giovanneo. La prima 
edizione, che fermava risolutamente il carattere mistico¬ 
simbolico dell’evangelio giovanneo ne afierrava ben 
più risolutamente la fisionomia, che non la seconda edi¬ 
zione, nella quale spesso il Loisy scorge il segno della 
sutura e della giustapposizione delle fonti là dove 
l’evangelista ci vuol porre dinanzi le ambagi misteriose 
della sua teologia mistica. L’opera che fa epoca nella 
critica giovannea è e resterà pur sempre la prima 
edizione del commentario del Loisy. 

Superiori alle rielaborazioni delle opere precedenti 
sono i lavori nuovi che il Loisy ha dedicato al Nuovo 
Testamento. Il commentario pubblicato nel 1916 sulla 
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lettera ai Calati, considerata ancora come opera au¬ 
tentica dell’apostolo, contiene una serie di acuti avver¬ 
timenti critici sul modo di apprezzare la testimonianza 
di Paolo su se stesso. La grande traduzione del Nuovo 
Testamento, in gran parte ritmica, raggiunge una non 
comune vigoria d’espressione artistica e di suggestione 
storica. 11 commentario sull’apocalisse giovannea è nel 
suo genere opera perfetta. Lo storico ci presenta tutta 
la tradizione apocalittico-escatologica che confluisce 
nel veggente di Patmos e mostra come tutta la tradi¬ 
zione sia da lui ripresa e ravvivata, di guisa che, al 
tempo stesso, l’apocalisse efesia è un corpus di scrit¬ 
ture apocalittiche e una nuova profezia. 

Ma anche superiore, credo, è il commentario agli 
Atti degli Apostoli, dove il miglior Loisy della prima 
maniera arriva ad accordarsi col miglior Loisy della 
seconda maniera, e si delinea uno schema dell’età 
apostolica, che l’autore, forse a torto, ha in parte 
abbandonato in seguito. Gli Atti gli appaiono, non, 
come voleva la scuola di Tubinga, una mediazione 
teologica fra giudeo-cristianesimo e pagano-cristiane¬ 
simo; e neppure un maldestro aggregato di fonti di¬ 
verse, come si era portati a credere sotto l’influsso 
della critica evangelica e dei risultati del Wellhausen 
nella critica del Pentateuco. Gli appaiono opera orga¬ 
nica la cui chiave va ricercata nella forma mentis 
dell’autore. 

Se in alcuni passi abbiamo frammenti in prima 
persona plurale delle memorie di un compagfno del¬ 
l’apostolo Paolo, essi non sono che alcuni pochi residui 
non ancora dissolti nella visione agiografica ed apo¬ 
logetica dell’autore. E per prima cosa il Loisy penetra 
la forma mentis di questo autore, il quale irrigidisce in 
uno schema ideale ed ieratico la tumultuosa realtà 
storica, rende voluta e programmaticamente predisposta 
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r impulsiva espansione del cristianesimo, la subordina 
al collegio dei dodici, piega dinanzi ad esso la fiera 
indipendenza di Paolo, erade ogni ricordo della con¬ 
tesa fra giudeo-cristiani e pagano-cristiani, fra Pietro 
e Paolo, e la rende preventivamente impossibile col 
decreto di Gerusalemme del tutto ignoto a Paolo. È 
l’irrigidimento della storia trasferita in un piano prov¬ 
videnziale e in un quadro edificante. 

Gl’intenti apologetici, da una parte si svolgono 
autonomi nei discorsi di propaganda o di edificazione 
posti in bocca ai protagonisti: dall’altra più sottili e 
più impalpabili s’insinuano nella struttura della nar¬ 
razione, e determinano una profonda deformazione dei 
commentarii del compagno di Paolo. L’autore degli 
/ 4 iii dissimula la situazione giuridica sfavorevole in 
cui il cristianesimo nascente veniva a trovarsi nell’im¬ 
pero. Tenta di surrogare, (evidentemente in un periodo 
di relativa tranquillità) ai ricordi autentici una rela¬ 
zione tendenziosa sui rapporti fra chiesa e impero. Le 
persecuzioni patite vengono erase dalla narrazione. 
Per amore della sua tesi l’autore tralascia di narrarci 
la morte dell’apostolo. E per quanto qua e là affiori 
qualche rimasuglio dei ricordi del compagno di Paolo 
sulle persecuzioni che colpirono la nuova fede, l’autore 
mette avanti sempre un suo rifacimento ideale: i ma¬ 
gistrati romani attestano la perfetta innocenza del 
cristianesimo, riconoscono che esso non costituisce un 
crimine; le persecuzioni son presentate come effetto 
dell’odio giudaico e delle passioni popolari. Per l’au¬ 
tore il cristianesimo è sotto la tutela delle leggi ro¬ 
mane, perchè esso è il vero e autentico giudaismo, 
che nell’impero ha una posizione ufficialmente rico¬ 
nosciuta. La controversia fra giudei e cristiani secondo 
lui non è che la continuazione della controversia tra 
sadducei e farisei circa la risurrezione dei morti: i 
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cristiani credono specificamente nella risurrezione di 
Gesù. Ecco tutto. Perciò le autorità romane non do¬ 
vrebbero seguir l’odio giudaico a snidar fuori dai 
privilegi giudaici il cristianesimo. Non è aflfar loro 
intervenire in questo conflitto. Tale spirito agiografico 
e tale tesi giuridica hanno quasi completamente sgre¬ 
tolato negli Atti i commentarii del compagno di Paolo, 
che eran forse l’unica fonte di cui disponeva l’autore. 
Compito del critico, secondo il Loisy, è perciò d’an¬ 
dare a rintracciare nella narrazione i massi erratici 
non completamente assimilati nella tela agiog^rafico- 
apologetica, e partendo da essi, con un processo in¬ 
verso alla tendenza dell’autore, cercare di ricollegarli, 
ricostruendo quei nessi che s’intravedono nebulosa- 
mente. 

Tale la direttiva del Loisy. Indubbiamente non 
mancano i punti in cui egli soggiace al suo ultraradi¬ 
calismo, o anche alla critica di altri autori. Dubito 
se sia da accettare col Loisy la tesi del Norden, che 
attribuisce i due prologhi del terzo evangelio e degli 
Atti alla fonte invece che all’ultimo redattore. Mi pare 
che si deduca troppo da un periodo mal equilibrato, 
supponendo che esso sia stato mutilato dall’ultimo 
redattore. La struttura dei prologhi e il ritmo sono 
identici al discorso di Tertullo (Atti, 24, 2-9) che 
risale sicuramente all’ultimo redattore: anche in questo 
discorso esiste uno squilibrio tra il prologo solenne e 
il discorso. 

Non mi persuade molto la ricostruzione della figura 
d,eirautore della fonte: troppo idealizzata nei senso di 
una religiosità quieta, modesta, tollerante, in contrasto 
con l’impetuosità paolina. Mi pare che vi sia qualcosa 
alla Renan. Un uomo di tali spiriti non arrivo a ve¬ 
derlo compagno di missione del tempestoso apostolo. 

L’attività dell’ultimo rielaboratore, il Loisy, esper- 
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tissimo del mondo ecclesiastico, la concepisce un po’ 
troppo simile a quella di certi preti scaltriti e furbi; 

10 considera non dissimile dal falso Isidoro falsario 
delle decretali apocrife, ed inclina a far sorgere dal 
nulla, o, meglio, dalla fantasia falsarla di questo rie¬ 
laboratore, troppe narrazioni degli Atti. Forse conver¬ 
rebbe essere più moderati. La critica deH’evangelio 
lucano, per cui ci soccorrono le narrazioni parallele, 
ci mostra che anche là, dove l’autore inventa, pone 
sempre a base qualche elemento tradizionale, sia pure 
deformato e trasposto. La predicazione di Nazareth 
rielabora simbolicamente l’episodio parallelo di Marco, 
la missione dei settanta discepoli ricalca l’invio dei 
dodici, la comparizione di Gesù dinanzi ad Erode quella 
di Paolo dinanzi ad Agrippa, e cosi via. Perciò credo 
che negli episodi degli Alti convenga sempre ricercare 
un residuo tradizionale, sia pur piccolo e travisato. 

Neppure mi pare accettabile la cancellazione del 
cosi detto primo viaggio di Paolo e Barnaba. Se noi 
ricollochiamo il convegno di Gerusalemme nel mo¬ 
mento in cui doveva collocarlo la fonte, cioè dopo 
II, 29, risulta una situazione soddisfacentissima. Prima 
d’intraprendere la grande missione fra le genti, in 
seguito a dubbii sollevati da alcuni fratelli (i falsi fra¬ 
telli, le spie, della lettera ai Galati) Paolo e Barnaba, 
nel dubbio di correre o d’aver corso invano, si recano 
a Gerusalemme. Risolto il dubbio i due apostoli par¬ 
tono per la grande missione. Ciò spiega perchè in 
Rom. 15, 19 si ponga come punto di partenza della 
grande missione proprio Gerusalemme. 

Mi pare anche che un impulso d’ipercritica fuorvii 

11 Loisy là dove esclude che la prima chiesa di Ge¬ 
rusalemme abbia mai esercitato attività missionaria, 
abbia mai partecipato dell’entusiasmo religioso, e là 
dove attribuisce la costituzione del collegio dei do- 
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dici alla chiesa primitiva invece che a Gesù. Che 
l’attività missionaria sia anteriore alla partecipazione 
dell'elemento ellenistico alla nuova fede risulta dal 
più antico regolamento Sulla missione, attribuito dagli 
evangelii a Gesù. I dodici devono andare scalzi, senza 
denaro, senza bisaccia, senza verga; han diritto al 
vitto gratuito; interi borghi e città si convertiranno, 
altri respingeranno in massa l’annunzio. Questi ultimi 
sono riservati a sorte peggiore che Sodoma e Gomorra. 
È questo il programma apocalittico della missione, 
che secondo ogni probabilità risale a Gesù. Tale con¬ 
cezione apocalittica è d’impaccio, in gran parte, alla 
missione tra le genti, specialmente a Paolo, che la 
conosce come antica regola dell’apostolato, ma che 
tuttavia rinunzia al mantenimento gratuito e si preoc¬ 
cupa del finanziamento della missione. L’evangelio di 
Marco, di tendenze paoline, attenua le dure condizioni 
fatte agli apostoli. L’appello della chiesa si rivolge ai 
singoli e non a masse compatte. Invece la concezione 
arcaica dell’apostolato si riconnette idealmente alla 
missione di Gesù, alla dignità di giudici delle dodici 
tribù riserbata ai dodici nel regno imminente, al detto: 
che sarebbe stato gridato dai tetti quel che veniva 
sussurrato all’orecchio, e infine alla polemica dei giu- 
daizzanti in favore di coloro che le lettere paoline 
designano oi vneokiav cucóoxoXoi. 

Dietro Paolo esiste dunque tutta una preistoria del¬ 
l’attività missionaria riconnessa con la predicazione del 
regno di Dio. Anche l’eliminazione del momento entu¬ 
siastico dalla chiesa di Gerusalemme proposta dal Loisy, 
come abbiam veduto, non è tanto fondata su dati atten¬ 
dibili, quanto sul presupposto che l’entusiasmo pneu¬ 
matico sia di origine ellenistica. Certo si è che se in 
qualche modo è possibile concepire in forma non pneu¬ 
matica il battesimo di Giovanni, lustrazione del popolo 
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in vista della fine, il battesimo cristiano e l’eucaristia 
non possiamo concepirli altrimenti che come riti dell’en¬ 
tusiasmo e dell’ invasamento pneumatico. Possiamo di¬ 
stinguere in essi la riflessione paolina (battesimo = im¬ 
mersione nella morte di Cristo, eucaristia = comunione 
del sangue dell’alleanza e del corpo di Cristo) dall’in¬ 
terpretazione più antica, ma non possiamo distinguere 
una fase pneumatica da una fase non pneumatica più 
antica. La concezione a cui risalgono i due riti, dello 
spirito arra dei futuri beni escatologici, è da ritenere 
fondamentale della forma più antica della fede cristiana, 
anteriore alla fase ellenistica. 

In tutte queste tesi radicali del Loisy noi sentiamo 
che l’equilibrio in cui il pensiero storico del critico 
tendeva a comporsi è travagliato da un’inclinazione 
a far dominare l’evoluzione religiosa da un ritmo evo¬ 
lutivo estrinseco alle singole religioni. In ciò le ultime 
forme del suo radicalismo critico. 



VI 


LA NUOVA INTERPRETAZIONE DELLA STORIA 
Gl UDAICO - CRISTIANA 


Il Loisy si è fatto un obbligo di coscienza di fer¬ 
mare la sua revisione radicale della storia giudaico- 
cristiana, e nel suo settantaseiesimo anno ha pubblicato 
h/- un completo rifacimento della sua Religim d’Israel e 
un’opera d’insieme sulle origini cristiane, a riassumere 
più di cinquant’anni di lavoro che non ha conosciuto 
tregua, da quando il giovane professore de V Institut 
catholiqtie moveva i primi passi nella storia del canone 
e nell’esegesi dei libri sacri e iniziava quel grande 
manoscritto da cui doveva trarre, divampando la con¬ 
tesa modernistica, e gli opuscoli famosi e i grandi 
tomi d’esegesi. Le due opere sono apparse quasi si¬ 
multaneamente con un volume di Charles Guignebert 
su Gesùi Nella decadenza degli studi di storia cristiana, 
che ha tenuto dietro alla grande guerra nei paesi che 
più li hanno coltivati (segno anche questo dell’abbas¬ 
samento mentale comune alla cultura mondiale) i due 
dotti han continuato imperturbati la loro opera con fe¬ 
deltà degna della vecchia guardia. 

I due volumi del Loisy accentuano i caratteri già 
rilevati nelle opere precedenti: la diflSdenza contro 
l’opera propria d’un tempo, una certa durezza di giu- 
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dizio, il risalto dato alla formazione delle istituzioni e 
alla religione-rito. Il Loisy investe impetuosamente i 
miti delle origini, ma fa grandeggiar pur sempre la 
chiesa, e nella storia della chiesa attenua quasi com¬ 
pletamente il rilievo teologico della religione cristiana; 
forse troppo, perchè credo di dover insistere su quanto 
ho già affermato: che cioè il momento gnostico-cristiano 
non è pura iniziazione misterica, come ritiene il Loisy, 
ma un momento ulteriore, una riflessione teologica sulla 
mistagogia. Ciò finisce a non aver quasi risalto in questa 
ricostruzione della genesi del cristianesimo. Riappare 
cosi, se non l’apologeta, lo storico antiprotestante de 
V Évangile et l’Église, e il fiero nemico dei teologi. 

Certamente il mutamento di posizione e di apprez¬ 
zamenti rispetto alla primitiva posizione c’ è ed è no¬ 
tevolissimo. Ma il Loisy, come pure il Guignebert, 
sente la vacuità dell’atteggiamento anticritico, che 
pretende farsi forte dell’antagonismo delle diverse con¬ 
getture, e del modificarsi delle posizioni, per arrivare 
ad un fideismo biblico. Sanno entrambi che questa par¬ 
vente mutevolezza è un momento che corrisponde, in 
sede storica, alla sperimentalità delle scienze fisiche; 
che la congettura non sostenibile è spesso la via per 
un’ulteriore precisazione ed arricchimento delle verità; 
e che, a traverso le ipotesi errate, la conquista storica 
prosegue. 

Per ciò che riguarda Gesù, il divario fra il Loisy 
e il Guignebert non è molto. Sono concordi e netta¬ 
mente recisi nel respingere le tesi radicalissime che 
voglion disciogliere la persona storica di Gesù nel 
mito. Ma non per questo sono molto ottimisti sulla 
nostra conoscenza concreta della vita di Gesù. En¬ 
trambi sono animati da una sottile polemica contro il 
Goguel, il quale crede ancora che si possa scrivere una 
« vita » di Gesù. Sostengono che sono infinitamente 
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di più le cose che noi ignoriamo circa la persona di 
Gesù, di quelle che conosciamo: ritengono che si possa 
dire piuttosto che egli è esistito, perchè solo con la sua 
realtà storica ci si spiega l’incentramento della storia 
cristiana intorno ad una croce elevata da Ponzio Pi- 
lato, che non ciò ch’egli realmente fu. Il Guignebert 
aderisce alla formula di un dotto tedesco : « abbiamo 
frammenti sconnessi (Bausteine) non la struttura di una 
vita (Bauplan) ». 

La funzione catechetica e liturgica degli evangeli 
canonici, il loro saldarsi senza soluzione di continuità 
fon la letteratura degli evangeli apocrifi e romanze¬ 
schi, la rielaborazione della tradizione anteriore com¬ 
piuta dagli evangelisti, senza cura alcuna di veridicità 
storica, come appare dal raffronto dei passi paralleli, 
devono rendere estremamente diffidenti. 

I due storici sono anche concordi nell’attenuare, o 
addirittura nell’escludere la tesi che il cristianesimo 
sia una radicale rivoluzione religiosa. Sospettano in 
questa tesi un resto di teologia: preferiscono insistere 
sui legami del cristianesimo con l’ambiente. Il Gui¬ 
gnebert ribadisce che Gesù era più conforme al suo 
mondo, di quanto se ne distaccasse per individuale 
rilievo. Il Loisy è preoccupato di concepire la storia 
in un pacato ritmo evolutivo, e questa preoccupazione 
lo induce a contrarre e ridurre le figure dei profeti e 
dell’apostolo Paolo, e ad attenuare i risultati positivi 
della sua precedente critica evangelica. 

In qualche altro punto i due dotti francesi diver¬ 
gono: soprattutto nel problema della coscienza messia¬ 
nica di Gesù. Il Loisy ne fa l’asse della sua ricostru¬ 
zione, e tutto deduce dal convincimento del rabbi di 
Galilea d’essere il predestinato Messia. Il Guignebert 
lo nega e considera Gesù un semplice profeta del re¬ 
gno, esaltato e glorificato Messia, venturo con le nubi 
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del cielo, dai discepoli convinti della sua risurrezione. 
Si rinnova la divergenza d’indirizzi manifestatasi al 
principio di questo secolo fra l'interpretazione di 
Giovanni Weiss e quella di Gugliemo Wrede. Anche 
questa volta la tesi della coscienza messianica si pre¬ 
senta più attendibile perchè aiuta ad intendere il 
trionfo della fede sullo «scandalo della croce». Se si 
ammette già radicata nella conventicola dei seguaci di 
Gesù la convinzione che il maestro era destinato alla 
gloria messianica, s’intende bene come questa fede rea¬ 
gisse sul fatto bruto della croce e s’esaltasse nella fede 
della risurrezione e della glorificazione nei cieli del 
Messia predestinato. Invece appare psicologicamente 
poco attendibile che i seguaci di un semplice profeta 
del regno creassero senz’altro, dopo la crocifissione, 
il mito, inaudito in Israele, del Messia morto e risorto. 

Ma più che le soluzioni positive predominano i 
dubbi e le riserve. Problematicità su tutta la linea; 
dubbio che ogni nostro ottimismo storico possa ricon¬ 
durre ad una posizione teologica. 

In sede critica questa problematicità può giovare. 
Costringe a pensare e a ripensare. 

Il Loisy pone il problema in termini duri: come 
ricostruire la storia quando gli evangelii sono in primo 
luogo una catechesi dell’iniziazione cristiana, e nella 
parte più importante, e storicamente meglio garentita 
nel suo dato essenziale, cioè la crocifissione di Gesù, il 
libretto d’un dramma liturgico ben più che la relazione 
di ricordi precisi riferentisi ai fatti commemorati in 
questa liturgia? * Gli evangeli son ben meno gli echi 
d’una tradizione gelosa che serbò intatti i ricordi su 
Gesù, che lo strumento didattico, diciamo pure, il ca¬ 
techismo del culto reso al Signore Cristo. Quelli che 
la Chiesa ha voluto ritenere, son libretti assai sobri di 
stile, non sovraccarichi di materia, ma fatti di eie- 
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menti scelti, raccolti brevi e significativi, insegna- 
menti concisi e sentenziosi. Vi si distinguono due nuclei 
o cicli, il galilaico e il gerosolimitano, ciclo della pre¬ 
dicazione e ciclo della passione, istruzione dei cate¬ 
cumeni e rivelazione del mistero, catechismo del batte¬ 
simo e catechismo della cena, il tutto, per conseguenza, 
coordinato ai grandi riti dell’ iniziazione cristiana e 
al mistero cristiano ». 

Senonchè mi sorge il dubbio che questo radicali¬ 
smo nasca in parte da un’analisi pura dei documenti, 
in cui si smarriscono presto i punti di riferimento. 
Capita spesso, infatti, a chi si pone dinanzi ai docu¬ 
menti della storia, di perdere il sentimento che si fa 
la storia di ciò che è reale, di cui i segni giungono 
a noi, e di perdere la prospettiva dei fatti successivi : 
allora non si sperimenta nelle fonti la dinamica della 
storia. Ci appaiono inerti : non intendiamo la necessità 
di molti trapassi. Abbiamo retrocessioni all’ambiente, 
e le fonti paiono contrarie ad attestarci il moto, che 
pur fu reale se è giunto a noi. 

La storiografia evangelica passa per una fase con¬ 
simile a quella per cui è passata la storiografia romana: 
quando si era proclivi a tagliar via le fasi anteriori 
alle guerre di Pirro, e in sostanza a non intendere 
l’unificazione dell’Italia sotto Roma. Ora il processo 
storico deVe consistere nella perpetua reazione della 
sintesi in piccola scala, all’analisi in grande scala, 
in modo da non perdere nell’analisi i contatti con la 
storia ulteriore. 

Tornando alla critica evangelica, anche accettando 
in massima parte i risultati del Guignebert e del Loisy, 
si può forse esser meno pessimisti. Basta stimare ade¬ 
guatamente il minimum di verità storica che si può 
far « precipitare » dal miscuglio leggendario degli evan- 
gelii. Indubbiamente non si può ricostruire la biografia 
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di Gesù; ma la « fase » religiosa rappresentata da Gesù 
è in gran parte afferrata dai due critici, ed è forse 
assai meno insignificante di quanto essi stessi son di¬ 
sposti a credere. Seguiamo le grandi linee. La posi¬ 
zione storica di Gesù sotto il governatorato di Ponzio 
Pilato, la morte sua per un supplizio romano, non 
ostante l’inclinazione degli evangelisti a far ricadere 
la responsabilità sui Giudei, sono elementi che esclu¬ 
dono che Gesù sia un personaggio mitico; di ciò i 
due critici sono più che persuasi. Vi è quindi un punto 
in cui la tradizione storica s’impone alla fantasia mi¬ 
tica, a cui avrebbe fatto comodo un eroe nebuloso 
aU’origine dei tempi, come Mitra o Attis. Similmente 
va giudicato il quadro dell’attività di Gesù nell’oscuro 
cantone della Galilea a preferenza di Gerusalemme ove 
una leggenda posteriore avrebbe preferito farlo cam¬ 
peggiare. 

Per analogia — quantunque il termine va^togaìos non 
derivi da Nazareth — credo si debba conservare il nome 
dell’oscuro borgo, noto solo a traverso il Nuovo Testa¬ 
mento, come patria di Gesù. L’episodio della fallita 
predicazione in Nazareth non solo scrolla la leggenda 
della nascita miracolosa (e ci presenta realisticamente 
una famiglia di Gesù ricca di fratelli e di sorelle) ma 
ci presenta Gesù nell’ insuccesso: si che negli evan- 
gelii di Luca e Giovanni si compie uno sforzo di sot¬ 
tigliezze per far rientrare l’insuccesso nella predispo¬ 
sizione divina. 

Lo stesso per ii battesimo di Gesù da parte di Gio¬ 
vanni: è ben difficile che esso sia, come propende a 
credere il Guignebert, un mito etiologico, nato in am¬ 
biente ellenistico, del sacramento cristiano, una specie 
di grande musaico della liturgia dell’ iniziazione. A que¬ 
sta interpretazione fa ostacoio non solo la dipendenza 
in cui Gesù è posto di fronte a Giovanni, ma anche 
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il fatto che il cristianesimo non obliò mai che il bat¬ 
tesimo di Giovanni era rito per la remissione dei pec¬ 
cati. Non mai si sarebbe creato spontaneamente l’as¬ 
surdo del redentore che si fa rimettere i peccati. 

Chi abbia presente la soteriologia mistica sia delle 
lettere paoline sia degli scritti giovannei, nota nel 
concetto sinottico della pETÓvoia, della penitenza pre- 
panatrice, per cui e con cui ci si apparecchia al regno 
e ci si leva ad una volontà consona al grande evento, 
un accento di diversissima religiosità, che pone un 
complicato problema di connessione tra le fasi iniziali 
del cristianesimo. Quale che sia il piano narrativo degli 
evangeli!, è evidente che questo strato di tradizione, 
di chi si leva incontro al regno di Dio imminente, 
si apparecchia ad entrarvi degnamente e pospone al 
regno ogni cura del mondo, questo strato insomma 
dell’escatologia in azione, non potè esser creato da 
chi architettava gli evangeli! quali catechismi e libretti 
di sacre rappresentazioni. Analogamente, le parabole 
del perdono di Dio, e la stessa pericope dell’adultera, 
probabilmente ampliata drammaticamente dalla tradi¬ 
zione b), non potevan nascere dall’etica della primitiva 
chiesa. La quale, concepiva la rigenerazione sacra¬ 
mentale come fatto unico, irriproducibile; riteneva che 
i « santi »^del Cristo fossero impeccabili, e solo a 
traverso lunghe e dure prove s’indusse a riammettere 
nella chiesa la penitenza. La penitenza per l’ingresso 
nel regno appartiene quindi ad un altro ciclo, evi¬ 
dentemente anteriore all’irrigidimento della penitenza 
stessa nella rigenerazione sacramentale, che si afferma 
nelle lettere paoline. Riesce anche difficile far nascere 


(i) Forse doveva essere in orìgine non un fatto, ma come la questione 
del tributo un quesito di scuola: « Come ti comporteresti se ti portassero 
a giudicare un’adultera ecc.?> 
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la polemica antifarisaica, amalgamata col bando del 
regno di Dio, dall’atteggiamento antigiudaico delle co¬ 
munità ellenistiche, come sostiene il Guignebert; la nota 
palestinense non mi pare si possa cancellare. 

Indubbiamente, ripeto, non poche di queste posizioni 
son riconosciute ed ammesse anche dai due storici fran¬ 
cesi. Ma par quasi che il lungo e diuturno lavoro sui 
testi abbia un po’ attutito in loro la sensibilità dei ri¬ 
sultati ottenuti: e non abbiano visto che, se non la 
biografia di Gesù, la « determinazione del punto» in cui 
fiori il risveglio religioso di Gesù, è già un notevole 
acquisto. L’esiguità materiale delle nostre conoscenze 
non cancella il significato spirituale della conquista 
compiuta dall’oscuro banditore del regno imminente; 
il trapasso dal messianismo e dall’escatologia, oggetto 
di mera fantasticheria, d’ipoteticità irreale, alla de¬ 
terminazione delia fede e del volere nella prospettiva 
del regno, e non tanto in una temperie politica, come 
gli altri agitatori messianici che ci son noti, quanto 
nella coscienza d’una responsabilità di fronte a Dio 
giudice. Questa fase non si ricongiunge in una linea 
di sviluppo rettilineo col resto della storia cristiana, 
ma è in linea spezzata, come un albero amputato che si 
svolge poi contorto nella direzione di uno dei suoi rami. 
Ora, se è indubbia nella tradizione la tendenza ad 
obliare i fatti, rilevata dal Guignebert, la tendenza a 
gravitare sulla leggenda «maggiorante», non biso¬ 
gna svalutare, d’altra parte, questa forza, che impone 
alla credenza cristiana d’ancorare il mito del Cristo ai 
tempi di Pilato, nel mondo palestinense, nel cantone 
di Galilea, nella prospettiva del regno di Dio da con¬ 
quistare per fede nel messaggi» di Gesù: sol che si 
pensi come l’apostolo Paolo abbia pochissimo interesse 
a conoscer « secondo carne » Gesù, come l’autore 
della lettera agli Ebrei ami speculare sui tramiti della 
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rivelazione divina per mezzo degli angeli e del Figlio 
metafisicamente concepito, come il quarto evangelista 
intuisca il descensus del Logos divino, e come anche 
l’Apocalisse giovannea abbia molto più interesse per 
l’essere celeste vestito d’abito regio e signore delle 
sette stelle, pel re che cavalca sanguinosamente trion¬ 
fante sul bianco cavallo, che per il rabbi predicante 
in Galilea le parabole del regno e del perdono ecce¬ 
zionale da Dio concesso in vista dell’avvento del regno. 
Dal fatto che la letteratura evangelica nel secondo se¬ 
colo sbocca negli evangeli completamente mitico-leg- 
gendari, dal fatto che gli stessi sinottici ci appaiono 
su questa china, non possiamo inferire che la stessa 
radice della tradizione sia guasta e inattendibile. La 
tradizione degli apostoli si presenta egualmente incli¬ 
nata verso l’invenzione leggendaria negli Atti; ma 
ciò non impedisce che a sustrato si scorgano ancora 
i resti di un diario di un compagno di Paolo b). È pro¬ 
babile che dietro gli evangelii, invece che le lunghe 
fasi tradizionali che vanno elucubrando i teorici della 
Formgeschichte, siano i residui di reminiscenze di qual¬ 
che compagno di Gesù. Certo è che nell’ambito delle 
chiese su cui abbiamo notizie dalle lettere paoline, cioè 
fin verso il 6o d. C., non abbiamo traccia di narra¬ 
zioni evangeliche e di una loro risonanza. Dopo il 70, 
abbiamo il più antico dei sinottici, quello di Marco. 
E in questo è evidente un energico sforzo perchè la 
tradizione galilaico-palestinense non turbi lo schema 
misterico soteriologico della fede delle chiese elleni¬ 
stiche: la semplice parabola del seminatore, la para- 


(i) £ notevole come il Loìsy rlten^ che a base dell'evangelio lucano 
dovesse esserci un primo logos de) compagno di Paolo, e come 11 GuU 
gnebert non sia alieno dalt'attribuire alle due prime fonti della tradizione 
evangelica la testimonianza del presbitero riportata da Papias. 






STORIA GIUDAICO-CRISTIANA 99 

boia della parola, vien trasformata in tenebroso enigma 
che acceca i reprobi ; il mistero della morte redentrice 
viene anticipato, perturbatore, nelle vicende del procla¬ 
matore del regno di Dio. Siam dinanzi alla confluenza 
di due atteggiamenti diversi e all’ incapsulamento della 
tradizione di Galilea nel mito che grosso modo si può 
designar paolino. 

Rimane il problema: fino a che punto la tradizione 
di Galilea non sia figlia del mito della prima comu¬ 
nità palestinense. Indubbiamente essa fiori nel nucleo 
dei primi credenti nella risurrezione di Gesù. Ma che 
essa sia stata costruita tutta in dipendenza dal mito, 
che non sia stata penetrata da reminiscenze, non par¬ 
rebbe, se si tien presente un fatto importante. Quelle 
fonti, che noi intravediamo dall’analisi critica dei 
sinottici, non si perpetuarono come evangelii in fun¬ 
zione ecclesiastica neppure presso i giudeo-cristiani. 
Gli evangelii in uso presso i giudeo-cristiani, quello 
dei Nazorei, quello dei Dodici, quello degli Ebrei, 
poggiano sui nostri evangelii sinottici e non diretta- 
mente su quelle antiche fonti. Segno evidente che que¬ 
ste fonti non avevano il carattere proprio di libri 
ecclesiastici, neppure per le comunità palestinensi. 
Dovevano essere piuttosto simili al diario del compagno 
di Paolo, assorbito e trasfigurato dagli Atti degli Apo¬ 
stoli. La letteratura narrativa del N. T. nacque dal¬ 
l’assorbimento e dalla revisione (da un punto di vista 
storico, dallo smantellamento) del ricordo, per la co¬ 
struzione della leggenda e del mito della chiesa. 

In sostanza (vorrei che non si fraintendessero que¬ 
ste mie osservazioni), la questione non è di rivendi¬ 
care alla storia qualche frammento in più, poiché 
indubbiamente ciò che ci rimane è .sempre poco; bensì 
di meglio apprezzare questo « poco », questo « preci¬ 
pitato » storico della leggenda e del mito, e di apper- 
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cepire più decisamente il moto della storia, a cui ine¬ 
risce la funzione di civiltà del cristianesimo. 

Nelle due opere del Loisy l’esorbitanza .scettica 
riguardo alle fonti si dimostra nell’apprezzamento di 
altri momenti della storia israelitico-cristiana: sopra 
tutto, dell’apostolo Paolo e dei profeti d’Israele. 

Per quanto la critica recente abbia riveduto l’an¬ 
tica interpretazione protestante dell’apostolo, e abbia 
inteso come il foco della religiosità paolina sia il mito 
cri.stologico e non la tesi della giustificazione per la 
^ fede, per quanto abbia inteso come il momento esca¬ 
tologico e il momento gnosticizzante ancorino salda¬ 
mente il Tarsiota nel mondo antico, in una temperie 
storica diversissima da quella della Riforma, lo straor¬ 
dinario ribollimento psicologico dell’apostolo e la re¬ 
ligiosità ancora scarsamente definita nei riti e negli 
istituti, lascian diffidente l’esegeta, che ha rigettato, 
si, la dogmatica, ma che conserva della religione un 
concetto istituzionale quasi cattolico. Senza accettare 
la tesi totalmente negativa della critica olandese, il 
Loisy crede di dover battere una via nuova. Il Paolo 
delle lettere in parte .sarebbe un personaggio storico, 
in parte la creazione d’una scuola. Le lettere paoline 
sarebbero l’amalgama di biglietti autentici e di copio¬ 
sissime redazionali, il cui processo andrebbe 

quasi oltre Marcione fiorito intorno al 140. Il personaggio 
storico sarebbe un missionario che ha di sè e del pro¬ 
prio apostolato un’idea esagerata, «irregolare», indi¬ 
vidualistica: tutto il Paolo teologo sarebbe un’aggiunta 
posteriore: la « gnosi » paolina nascerebbe da aggiunte 
redazionali. 

« San Paolo », dice il Loisy, «è divenuto nella tra¬ 
dizione cristiana un’influenza massiccia, che si è in¬ 
dividuata in una personalità difficile a cogliere e a 
comprendere dallo storico critico, ma che è restata 
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cara ai protestanti come quella d’un padre. La per¬ 
plessità del critico dinanzi a questo patrono più o 
meno autentico dell’ individualismo religioso dipende 
dal fatto che la iìsonomia di colui che si è convenuto 
di chiamar l’apostolo, considerata nettissima finché si 
è fatto credito alla più parte degli scritti che portano 
il suo nome, si fa sempre meno definibile quanto più 
si sente ciò che ha di artificioso la documentazione 
che lo concerne ». 

Confesso di restar molto dubbioso. In un moto 
d’entusiasmo religioso, che, iniziatosi con la fede nel 
regno imminente, si consolida e si trasforma con la 
fede nella resurrezione e nell’esaltazione del Messia 
nei cieli e stabilisce un nesso fra la terra e il cielo 
dov’è riposta la speranza dei credenti, non riesce dif¬ 
ficile sistemare la grandiosa figura del missionario, che 
si sente assistito e potenziato dallo spirito; del missio¬ 
nario quale risulta dal nucleo di lettere che da un 
pezzo la critica accetta per autentiche: l’epistolario, 
cioè, meno la lettera agli Ebrei, le Pastorali, la let¬ 
tera agli Efesii e la II ai Tessalonicesi. Tanto più che 
tale figura sforza e contraddice in molti punti la leg¬ 
genda apostolica che fini in seguito a prevalere nella 
chiesa. Anche la prima fase ancora caotica e disciplinar¬ 
mente non definita della chiesa, la fase che ancora non 
conosce e non usa evangeli! scritti, è ben difficile che 
sia frutto d’interessi tardivi. 11 fatto stesso che il cor¬ 
pus Paulinum superò la burrasca dell’eresia marcioni- 
tica, la quale verso il 140 del corpus si avvaleva cornei 
di strumento di battaglia, prova, credo, che da lungo 
tempo esso aveva messo radici nelle chiese. 

Il Loisy cerca di stabilire un processo più mode¬ 
rato ed euritmico di sviluppo. Secondo lui, in un primo 
tempo avremmo in Gerusalemme la conventicola dei 
primi credenti, aliena dalla missione e assorta nell’at- 
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tesa del regno, presieduta dal suo primo collegio di¬ 
rettivo, i dodici, che poi la tradizione trasformò in 
un collegio che avrebbe accompagnato Gesù nella sua 
missione. Poi a fianco della comunità palestinense, si 
sarebbe formata la comunità dei giudei di lingua elle¬ 
nistica, presieduta dai sette, detti a torto diaconi, e si 
sarebbe avuto il ^imo tentativo missionario da parte 
di Stefano. Lapidato Stefano e dispersa la comunità 
ellenistica, alcuni ignoti di t]uesta comunità in Antio¬ 
chia di Siria avrebbero iniziato per primi l’evangeliz¬ 
zazione dei gentili. Paolo solo in seguito, e in dipen¬ 
denza di Barnaba, si sarebbe afifermato missionario, 
finché, dopo il noto incidente di Antiochia con Pietro, 
si sarebbe reso autonomo, e avrebbe svolto la sua 
concezione estravagante e « irregolare » del suo aposto¬ 
lato per diretto mandato del Cristo. 

Indubbiamente il Loisy vede chiaramente come 
il moto cristiano sia più vasto della persona dell’apo¬ 
stolo Paolo, e come non sia esclusivamente opera di 
lui. Ma, appunto perciò, non mi pare attendibile nè 
il ritardo con cui egli fa nascere l’entusiasmo pneu¬ 
matico della chiesa, nè l’ingrandimento della persona 
di Paolo per mezzo di aggiunte glosse e amplificazioni 
alle sue lettere. 

Non voglio dilungarmi nelle analisi esegetiche. 
Ma noto in limine primo che la figura del grande en¬ 
tusiasta si può, come ho detto, sistemare nella chiesa 
nascente: invece, non arrivo a concepire la sua figura 
come creazione leggendaria della chiesa più tarda, la 
quale tendeva alla disciplina, alla gerarchia, e glori¬ 
ficava in modo speciale i dodici quali messi diretti del 
Signore Gesù. Come questa chiesa avrebbe creato ed 
accettato l’intelnperanza eccezionale, l’ispirazione in¬ 
disciplinata e perturbante, la «gnosi» libera da tradi¬ 
zione dell’apostolo disegnato nel corpus Paulinumì 
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La concezione gerarchica degli Atti, che subordina 
Paolo a Pietro, mostra come la pensasse la grande 
chiesa. Il postulare una scuola paolina, un paolinismo, 
come inclina a fare il Loisy e, per qualche accenno, 
anche il Guignebert, mi pare ci porterebbe nelle secche 
in cui naufragò la scuola di Tubinga: è un’esperienza 
già consumata dalla critica con risultato negativo, 

E poi la gnosi paolina, che il Loisy considera ag¬ 
giunta posteriore, combacia esattamente con la conce¬ 
zione «irregolare» della missione dell’apostolo, che 
per il Loisy è autentica. La missione ricevuta dal Cristo 
senza tramite d’uomini, di cui si vanta l’apostolo, è 
commisurata esattamente alla gnosi del figlio di Dio, 
che, ignorato da tutti, si fa crocifiggere dalle potenze 
intermedie che dominano il mondo e fa proclamare 
fino agli estremi confini della terra il bando di salute 
(>ei credenti nel suo nome, unica esclusiva via di sal¬ 
vezza e principio costitutivo della chiesa. 

Il Loisy resta perplesso dinanzi alla divisione di 
campo d’azione di cui ci parla la lettera ai Calati : 
Pietro avrebbe avuto la missione dei circoncisi. Paolo 
quella dei gentili. Dice il Loisy: «O Paolo s’è esal¬ 
tato oltre misura nella considerazione della sua parte 
provvidenziale, o il testo non è autentico. Gli anziani 
di Gerusalemme non potevano affatto pensare nè a 
rivendicare per sè soli l’evangelizzazione di tutti i Giu¬ 
dei del mondo, nè a rimettersi a Paolo solo per l’evan¬ 
gelizzazione di tutti i Gentili. Questa divisione non ha 
potuto essere concepita in una prospettiva di realtà ». 
Ma chi ci assicura che Paolo e le « colonne di Geru¬ 
salemme» avessero questa prospettiva della realtà, e 
non fossero invece sognatori che si sentivano chiamati 
a trar fuori dal mondo perduto la corte di gloria del 
Cristo, il quale doveva fra breve tornare a tenere le 
supreme assisi deH’umanità? Se, per esempio, ci met- 
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tessimo fuori del modo di sentire del cattolicismo spa- 
gnuolo, saremmo egualmente portati a ritener fuori 
della realtà la linea di divisione che Alessandro VI 



tracciò fra le colonie spagnuole 


Il Loisy ritiene inautentico il capitolo XIII della 
/ ai Corinzi, il famoso inno dell’amore perchè gli pare 
non bene connesso col resto. Ma proprio quella se¬ 
zione della lettera ci parla degli entusiasti, che anda¬ 
vano alle adunanze ciascuno avendo già pronto o un 
cantico spirituale o una rivelazione o una gnosi. Il 
cantico dell’amore acquista perciò l’aspetto d’un cantico 
già recitato da Paolo in qualche sua chiesa e incastrato 
nella lettera ai fini dell’esortazione. 

Allontanati dal periodo più remoto delle origini, i 
documenti, nella ricostruzione del Loisy, vanno scor¬ 
rendo giù verso il momento della costituzione del ca¬ 
none, verso la metà del secondo secolo. Sicché questo 
momento, uno dei più oscuri della storia ecclesiastica, 
quello in cui la chiesa, accettando un nucleo di libri 
sacri, diviene religione del libro, sarebbe pur sempre 
quello di una notevole produzione d’arricchimento, 
completamento e revisione di quasi tutti i libri del 
Nuovo Testamento. 

Ora non vi è una notevole contraddizione fra la 
copiosa produzione che il Loisy pone fra il 120 e il 
150, e l’atteggiamento ecclesiastico che considera esau¬ 
rita la rivelazione e ne rintraccia nel passato i docu¬ 
menti e di quelli si contenta? 

Che la forma ultima di non pochi iscritti del N.T., 
sopra tutti gli evangelii e gli Atti degli apostoli, sia 
in dipendenza della lettura ecclesiastica, che vi sia 
stata una fase 4i revisione redazionale in cui predo¬ 
minò questo interesse, è giusto concederlo al Loisy: 
che essa coincida con il primo abbozzo del canone 
dei libri sacri, non riterrei. Secondo ogni probabilità 
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il canone del Nuovo Testamento nacque a Roma, dove 
Tafflusso dei cristiani d’ogni parte dell’impero rendeva 
necessaria una definizione ed un accordo per i libri 
sacri come per la celebrazione pasquale. Le altre chiese 
ne sentivan meno il bisogno. Fino nel terzo secolo 
in Siria troviamo tracce d'un evangelio unico nelle 
singole chiese: col Diatessaron di Taziano si tende a 
tornare dall’evangelio tetramorfo aH’evangelio unico. 
Evidentemente l’evangelio tetramorfo è in funzione 
d’una chiesa che ha bisogni speciali, nell’urbe micro¬ 
cosmo dell’orbe. Probabilmente in un particolare mo¬ 
mento la chiesa romana determinò — data l’eterogeneità 
degli elementi affluenti nel suo seno — i libri che essa 
riconosceva e approvava, con un elenco forse non 
molto dissimile dal canone muratoriano a noi perve¬ 
nuto: così come fu costretta a prender posizione circa 
la data e, in sostanza, la liturgia pasquale, fra le 
chiese d’Asia che la celebravano secondo il calen¬ 
dario ebraico il 14 di Nisan e probabilmente glorifi- 
cavan la morte del Cristo e il suo irromper vittorioso 
nel regno della morte, e le chiese che, collocando la 
Pasqua di domenica, celebravan sopra tutto la risur¬ 
rezione del Signore. E poiché non abbiamo il menomo 
ricordo d’un concilio o di trattative per accordi fra le 
varie chiese — e non è verosimile che ve ne siano 
stati, — la chiesa romana dovette accogliere e ricono¬ 
scere gli scritti che avevan corso presso le maggiori 
chiese. Il distacco fra costituzione definitiva delle sin¬ 
gole opere e canonizzazione, tranne piccole varianti, 
dovette perciò essere non insignificante: ogni sin¬ 
golo scritto dovette prima essere accolto in chiese 
particolari, mettervi radici, e poi essere accettato nel 
canone. 

Anche nella storia israelitico-giudaica del Loisy 
abbiamo una riduzione notevole del profetismo (quasi 
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simmetrica alla riduzione dell’apostolo Paolo neì^a sto¬ 
ria cristiana) ispirata ad una riposta polemica antìpro- 
testante. 

« A dire il vero la profezia ha di molto influenzato 
l’evoluzione della religione israelitica, ma non è essa 
che ha creato il giudaismo. Per assicurare nella per¬ 
manenza della società giudaica l’avvenire del jahvei- 
smo, non bastava criticare, secondo un ideale di 
religione pura, gli abusi del presente. Le religioni 
nella storia non sono soltanto idee, sentimenti, aspi¬ 
razioni mistiche, ma tradizioni di vita sociale, garantite 
dalla consacrazione del rito ». Nel suo atteggiamento 
polemico antiprotestante qui poco manca che il Loisy 
non incespichi nella distinzione bergsoniana delle due 
sorgenti della religione. Ma egli subito esclude che la 
religiosità di quegli idealisti enragés che erano i pro¬ 
feti, sia stata a rigore una religione. « Parlando rigo¬ 
rosamente, non esistè mai una religione dei pròfeti, 
non più di quanto sia esistita una religione di Gesù, 
— ma un grande sforzo ad elevare il culto d’Israele 
verso un ideale più perfetto di credenza religiosa, di 
coscienza morale e di giustizia sociale. In quanto il 
loro sforzo tendeva a liberarsi da ogni istituzione e 
a non riconoscere altra legge che l’ispirazione indi¬ 
viduale, si potrebbe dire che esso s’è perduto, e non 
poteva non perdersi, nel vuoto, per iscarsa aderenza 
alla realtà ». E cosi si apre la via alla rivalutazione 
della tanto svalutata legge liturgica dei Giudei, di cui 
egli pregia la forza conservatrice del popolo d’Israele; 
questa è la parte più vigorosa del libro del Loisy. 

Contrastando colla propria tendenza ad abbassare la 
datazione degli scritti del Vecchio Testamento, il Loisy 
ama col Mowinckel ricondurre in gran parte i Salmi 
al più antico tempio di Salomone; farne elementi del¬ 
l’antico rito dell’intronizzazione di Jahvé. I salmi non 
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potrebbero cosi essere interpretati come documento di 
religiosità individuale. 

Anche con la religione israelitico-giudaica abbiamo 
una condensazione dei documenti in un punto, come 
nella storia delle origini cristiane nella formazione del 
canone. 

Questo punto è l’esilio di Babilonia. A Babilonia 
avrebbe avuto luogo non solo la codificazione sacer¬ 
dotale, ma anche quella deuteronomica, che il Loisy 
disgiunge completamente dalla riforma di Josias e dalla 
propaganda dei profeti di Gerusalemme. A Babilonia 
sarebbe effettivamente nato il monoteismo giudaico, 
poiché pel Loisy non è rigoroso neppure il monoteismo 
d’Isaia e di Geremia. 

Anche qui mi pare che si costituisca un troppo 
complicato sviluppo in un troppo breve e troppo oscuro 
spazio, e con argomenti non sempre indiscutibili. L’ad¬ 
densare il movimento deuteronomico della giustizia 
profetica su quello sacerdotale-liturgico della tradizione 
d’Ezechiele presenta ai miei occhi maggiori difficoltà 
di quelle che il Loisy trova nella concezione comune 
della riforma di Josias, secondo la narrazione del Libro 
dei re: il quale dice che Josias avrebbe fatto pubbli¬ 
care una legge, fin allora ignota, di Mosè ritrovata 
nel tempio, e che i critici ritengono fosse, se non tutto, 
almeno una buona parte del Deuteronomio. Il Loisy dice 
che Josias non potè operare l’accentramento del culto 
in Gerusalemme; per esempio non potè distruggere il 
santuario di Bethel nel territorio dell’antico regno di 
Israele conquistato dall’Assiria; ma, dopo poche pa¬ 
gine, riconosce un’espansione degl’Idumei nel ter¬ 
ritorio del regno di Giuda dopo la distruzione di Ge¬ 
rusalemme ad opera di Nabucodonosor nel 586. Si 
trattava perciò di territori d’influenza più che di do¬ 
minio diretto delle potenze mesopotamiche: non pos- 
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siamo quindi escludere che il regno di Giuda nel VII 
secolo, specialmente nella decadenza deH’Assirla, si 
ampliasse verso nord, come l’Idumea, meno di un 
mezzo secolo dopo, si spingeva nella Giudea. Anche 
l’argomento con cui il Loisy ritarda la formazione del 
monoteismo giudaico, i papiri d’Elefantina, che ci 
presentano nel V secolo avanti Cristo una colonia giu¬ 
daica che con Jahvé adora una o due mogli di Jahvé, 
vale fin ad un certo punto. I papiri d’Elefantina sono 
un interessantissimo documento di un giudaismo po¬ 
polare, ma poco possono aiutarci ad intendere la for¬ 
mazione del monoteismo, nella cerchia speciale, e sia 
pure limitata, degli aderenti al moto profetico. Il paga¬ 
nesimo cattolico di Lourdes o di Pompei nulla-prova 
contro l’austero e aristocratico cattolicismo medievale 
di Dante o contro le meditazioni del Pascal. 

In complesso, io ritengo che il Loisy riesca meno 
bene là dove uno scrupolo di rigore lo induce ad 
inasprire i suoi dubbi. Invece le sue note più felici 
sono là dove agisce di primo impeto la sua freschis¬ 
sima intuizione storica: una prontezza giovanile mera¬ 
vigliosa. La sezione sul conflitto fra cristianesimo e 
impero è dettata da questa intuizione ed è fra le più 
vivide dei due volumi. Ecco come in brevi tratti egli 
riassume lo spirito del culto imperiale, sintesi della 
civiltà dell’ impero, contro cui il cristianesimo andava 
ad urtare. « Ma Tacito stesso ha cura di dirci che il 
crimine di quelli che furono arrestati fu, per quanto 
riguardava la moltitudine, assai meno l’incendio di 
Roma che 'odio del genere umano’: se l’accusa ci 
pare assai vaga, e di stile poco giuridico, essa aveva 
per lo storico romano un significato nettissimo e so¬ 
prattutto politico, il ' genere umano ’ confondendosi 
per Tacito col mondo mediterraneo che era sottomesso 
a Roma. 
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« La conquista romana aveva organizzato questo 
mondo; una città, Roma 'la Città’, se l’era appro¬ 
priato a pezzo a pezzo col suo appetito e colla sua 
forza di dominazione. La Città e il mondo ora obbe¬ 
divano all’ imperatore, in cui s’incarnava la potenza 
della Città sul mondo. Ora, non soltanto la Città ono¬ 
rava i suoi dèi, che con essa avevan trionfato del 
mondo e che per essa regnavan sul mondo, ma la 
Città stessa era una personificazione, diciamo, misti¬ 
camente, una personalità divina. In un certo senso, il 
Genio di Roma era la suprema divinità dell’ Impero; 
e l’Imperatore, il Genio dell’Imperatore vivente, la 
persona imperiale, era, praticamente, il grande Dio 
che presiedeva all’equilibrio del mondo. Tale era in 
fondo, più o meno, la concezione degli antichi imperi 
orientali ai quali Roma era succeduta. Tutti gli dèi 
dei popoli conquistati sussistevano, come gli stessi dèi 
di Roma, all’ombra di queste due divinità protettrici, 
e li assistevano, pur ubbidendo loro. » 

Gli elementi della tradizione storica sono legati in 
maniera che la luce si diffonde in una vasta sfera. 
Perchè nel Loisy l’erudizione è sterminata, l’acume di 
giudizio è tagliente e spesso sottile; ma il merito suo 
principale, ciò che fa di lui uno dei massimi storici 
della Francia moderna, è in questa luminosa intui¬ 
zione. 
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CRISTIANESIMO E MANDEISMO 


Anche il volumetto sul mandeismo che il Loisy 
ha fatto seguire a La Naissance du christianisme ha 
la sua ispirazione profonda nella concezione loysiana 
del mistero cristiano, e nella quasi repugnanza per le 
complicazioni gnostiche e teologali messe avanti dal 
Reitzenstein e dal Bousset. L’analisi del problema 
mandaico è indirizzata verso una parziale epurazione 
del cristianesimo primitivo dalle complicazioni gno¬ 
stiche. 

La critica del Loisy reca non pochi chiarimenti 
nell’oscura storia della religione di mandei. Se altre 
questioni permangono, e forse esigono soluzioni diverse 
da quelle a cui il Loisy tende, alcuni problemi sono 
stati definitivamente liquidati e bisogna prenderne atto. 

Come il Lietzmann, il Loisy si schiera contro la 
sopravalutazione degli scritti mandaici compiuta dal 
Reitzenstein, il quale aveva cercato di retrodatarne un 
nucleo a fonte del cristianesimo e della setta di Gio¬ 
vanni Battista, antecedente prossimo del cristianesimo. 

Per intendere i termini del problema, possiamo 
valerci del preciso riassunto della tesi del Reitzenstein, 
fatto dal Loisy. Secondo l’ipotesi del compianto filo- 
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logo di Gottinga, « un mito iranico della salute sarebbe 
esistito da gran tempo, formulato nella dottrina di 
Zoroastro, ed esso, in rapporto con una concezione 
dualistica dell’universo, sarebbe consistito nell’idea 
àeW'Uomo, l’uomo primigenio, prototipo e salvatore 
dell’umanità, unico in se stesso, multiplo negl’individui 
umani, spirito caduto nella materia, sofferente la pri¬ 
gionia fino al compimento della redenzione, cioè, fino 
a che sia recuperata nel mondo della luce la massa 
delle anime che son discese in questo mondo tene¬ 
broso. L’età presente è quella della lotta e del dolore, 
ma l’età futuri s’apparecchia e consacrerà la vittoria 
della luce sulle tenebre, della vita sulla morte. L’ele¬ 
mento capitale in questa concezione è l’idea del divino 
Inviato, salvatore salvato, morente e trionfante dap¬ 
prima in ogni fedele, e finalmente nella totalità degli 
eletti reclutati per la vita eterna. ... In seguito alla 
conquista persiana, il mito in questione si sarebbe 
sparso in tutta l’Asia occidentale, insinuandosi nella 
tradizione messianica del giudaismo e nella sapienza 
egiziana. Sopravvenendo la conquista macedone, è 
stato anche tradotto e più o meno trasformato nel 
linguaggio ellenico. Sarebbe riconoscibile nell’apoca¬ 
littica giudaica, e sarebbe stato anche nel fondo del¬ 
l’evangelio. Prima d’entrarvi sarebbe stato insegnato, 
se non addirittura realizzato, da Giovanni il Battista, 
e professato nella setta che si è fatta forte del nome 
di lui. I mandei, che onorano Giovanni il Battista 
come loro profeta, l’avrebbero avuto dapprima, diret¬ 
tamente o indirettamente, per fondatore della loro re¬ 
ligione. Giovanni sarebbe stato, prima di Gesù, l’uomo 
venuto in carne per mostrare la via della verità, ap¬ 
plicare agli uomini il grande rito della salute, il batte¬ 
simo, sacramento unico, arra e mezzo per l’ascensione 
delle anime, e del loro ritorno a Dio nel paese della 
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luce. Cosi sarebbe stata fondata la setta dei nazoreì, 
da cui deriverebbe quella dei mandei, che ne ha ri¬ 
tenuto il nome, e che s’è perpetuata fino ai nostri 
giorni, fedele all’antica dottrina ». 

Di questo schema storico del Reitzenstein il Loisy 
vede il punto debole: la contrazione di sette secoli di 
storia. Gli scritti mandaici, raccolti nell’epoca dell’in¬ 
vasione araba in Mesopotamia, dovrebbero servire da 
documenti per le origini cristiane. Certamente la cosa, 
da un punto di vista storico, sarebbe sempre possibile: 
la silloge giustinianea non ci fornisce forse il materiale 
per la storia del diritto romano del tempo delle Xll 
tavole, e il Vecchio Testamento, codificato parte nel¬ 
l’esilio di Babilonia e parte dopo l’esilio, non ci 
fornisce elementi da retrodatare all’Vili secolo av. 
Cristo? Ma in fatto di punti di appoggio storici e 
cronologici le scritture mandaiche sono un deserto, 
più squallido dell'Aves/a, il cui ancoramento nella 
cronologia tanto ha dato da fare agli eruditi. 

Il Loisy, prendendo le mosse dall’identificazione 
proposta dal Reitzenstein fra mandei e setta del Bat¬ 
tista, dimostra esaurientemente come i mandei sian del 
tutto privi di una loro propria tradizione sul Battez- 
zatore; come quant’essi ci narrano di lui sia un tra¬ 
vestimento- polemico di notizie evangeliche, attinte più 
che dalle fonti cristiane dalla pratica con i cristiani 
siriaci e nestoriani dell’Oriente. Sviluppando felice¬ 
mente gli spunti del Lidzbarski e del Lietzmann, mostra 
quanto cristianesimo bizantino e quanto manicheismo 
sian calati nei libri sacri dei mandei ; come il motivo 
primo della codificazione di questi libri sacri sia stato 
il bisogno di ottenere dai musulmani dominatori la 
relativa tolleranza e i vantaggi che il Corano consentiva 
alle religioni del libro; e come perciò si sia accentuata 
nelle scritture mandaiche la parte del Battista, e si sia 
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data una sfumatura quasi monoteistica ad una religione 
essenzialmente dualistica. In questi elementi dubbi e 
tardivi ricadono non pochi dei passi che il Reitzenstein 
avrebbe voluto retrodatare quali antecedenti del cristia¬ 
nesimo e della setta del Battista. La tesi estrema del 
filologo di Gottinga dev’essere abbandonata. 

Ma se si deve continuare a riconnettere il primo 
nascere del cristianesimo con la speranza messianica 
dei giudei e con le sette e le conventicole palestinensi, 
si deve perciò stesso rinunziare a valersi degli scritti 
mandaici come elementi chiarificatori da cui si possa 
indurre e ricostruire una mentalità religiosa anteriore 
al cristianesimo? Io credo di no, e anche il Loisy in 
qualche punto si mostra dubbioso. Ritengo che, smus¬ 
sate le esagerazioni, non si possa nè si debba spingere 
troppo oltre la reazione contro l’interpretazione del 
Reitzenstein, senza perdere molti dati utili per l’in¬ 
tellezione del cristianesimo antico. 

È notevole, per esempio, come alcune posizioni del 
Reitzenstein non cedano all’attacco del Loisy. Rimane 
senza spiegazione da parte del Loisy l’identità del 
termine nazoreo con cui gli evangeli designano Gesù 
(e il termine non deriva affatto da Nazaret) e il termine 
di ìiazoreì, con cui i mandei designano se stessi. 

Non s’intende come mai, senza un qualche ele¬ 
mento di tradizione, potesse passare per la mente ai 
mandei della bassa Mesopotamia di contrapporre in 
antagonismo Giovanni a Gesù Cristo. Indubbiamente 
negli evangeli! c’è qualche traccia d’un vecchio con¬ 
trasto fra i seguaci del Battezzatore e quelli di Cristo. 
Ma nell’età bizantina non era più percepita, nè i man¬ 
dei eran certo forniti di tanto senso critico da andarlo 
a scoprire negli scritti cristiani. Nell’età bizantina il 
Battezzatore aveva ormai preso posto nel paradiso cri¬ 
stiano, corifeo degli asceti e degli anacoreti, ed era 
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raffigurato genius loci nei battisteri. Come poteva dun- 
que venire nella mente dei mandei l’antagonismo di 
Giovanni col Cristo? 

Il Loisy sostiene che i mandei non provenivano 
affatto dalla Transgiordania, e sostiene che essi erano 
una conventicola indigena della bassa Babilonia. Al 
tempo stesso il Loisy rileva l’acre odio anticristiano 
dei Mandei che dal cristianesimo avrebbero subito 
persecuzioni. Ma ciò crea notevoli difficoltà. Come 
potevano aver patito dai cristiani i mandei, quando la 
bassa Babilonia, dai tempi di Traiano in poi, non fu 
mai in istabile possesso dei Romani, i quali nei secoli 
del trionfo cristiano possedettero solo, e con molti 
contrasti, l’alta Mesopotamia (il territorio d’Edessa, 
di Charrae e di Nisibis) fino al fiume Chaboras? Pos¬ 
siamo noi immaginare i cristiani persecutori dei mandei 
sotto il regno dei Sassanidi, tutt’altro che benevoli 
pel cristianesimo? L’odio dei mandei contro il « Cristo 
romano» è solo indizio dell’avversione di fedeli sud¬ 
diti del secondo impero persiano contro la religione 
dei Bizantini o non documenta una fase in cui o i 
mandei, o una setta ad essi anteriore, ebbero a soffrire 
entro l’impero romano dalla Chiesa? E ciò non con¬ 
corda forse con un altro indizio; coll’uso rituale del 
bastone d'ulivo, uso singolare in un paese dove l’ulivo 
non cresce e con le osservazioni linguistiche sull’ori¬ 
gine occidentale della lingua delle scritture mandaiche 
fatte valere dal Lidzbarski? (0. 

Un resto dell’ipotesi del Reitzenstein rimane pur 
sempre in piedi. Anche riconoscendo che i mandei non 
possedevano ormai più una lor propria e sicura tradi- 


(i) Cfr. gli ultimi ribadimenti sui caratteri accidentali della lingua 
mandaica, che il Lidzbarski pubblicò poco prima di morire, in Zeitschr^t 
fu» neutest, H'ùsemchaft, 1927, p. 70 sgg. c 1928, p. 321 sgg. 
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zione sul Battista (le sette gnostiche eran tutt’altro 
che adatte a conservare tradizioni storiche), pur ac¬ 
cettando col Loisy la testimonianza di Teodoro Bar- 
kóni sulla tardiva origine dei mandei dalla setta dei 
Kantei, non affiorano chiari indizi che, in un modo 
o in un altro, una setta gnostica, che aveva subito per¬ 
secuzioni dai cristiani entro l’impero romano e che 
ricordava un antico antagonismo fra la setta/di Gio¬ 
vanni e quella di Gesù, s’era confusa con la conven¬ 
ticola della bassa Caldea? 

La stessa impressione si ha leggendo le scritture 
mandaiche. Eliminiamo pure i passi che documentano 
l’ultima redazione al tempo degli Arabi e quelli dove 
si manifesta una derivazione dal cristianesimo o dal 
manicheismo. Abbiamo, come sostiene il Loisy, un 
tardo e sbiadito sistema gnostico, o non più tosto, 
sia pure con certe interpolazioni da noi non sempre 
identificabili con precisione, un resto di una vasta 
letteratura religiosa orientale del tipo di quella attri¬ 
buita ai profeti Parchor, Barchof, Bar Kabba, Cham, 
che l’eresiarca Basilide e suo figlio Isidoro esaltavano 
sulla sapienza greca, cosi come gli apologeti giudeo¬ 
alessandrini ponevano avanti a Platone e ad Aristotile 
la legge e i profeti d’Israele? Io non nascondo d’in¬ 
clinare col Reitzenstein verso questa seconda ipotesi. 

Non bisogna dimenticare i motivi che indussero 
non pochi storici del cristianesimo a dar tanta impor¬ 
tanza, sulle orme del Reitzenstein, agli scritti mandaici. 
In primo luogo tali scritti sono pressoché gli unici 
documenti che ci presentino integralmente una reli¬ 
gione gnostica, senza le falsificazioni degli eresiologhi 
e senza gli adattamenti sincretistici dei dottori gnostici 
entrati più o meno ^ell’orbita cristiana. Lo stesso 
Loisy riconosce che/se nel mandeismo la polemica 
anticristiana ha una parte notevole, il cristianesimo 
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ha ben poco influito sulla struttura intima di questa 
religione dualistica; il mandeismo s’è limitato a iden¬ 
tificare il «Cristo Romano» con uno dei demoni astrali, 
dei «signori di questo mondo», da cui la religione 
della « pura luce » e della « prima vita » vuol liberare 
gli uomini: lo agguaglia al demone del pianeta Mer¬ 
curio e ne fa « Nebu-Cristo ». Ma lo gnosticismo man- 
daico non è subordinato, nella sua intuizione prima, 
al moto cristiano. Sicché il circolo del pensiero e dei 
miti gnostici si svolge senza impedimento in tutte le 
sue fasi, sia nella cosmogonia, sia nella soteriologia, 
sia nella concreta pietà religiosa della gnosi, e solo 
coll’ausilio dei libri mandaici, per quanto confusi e 
torbidi siano, noi riusciamo a intendere la religiosità 
che per un verso fu in concorrenza, per un altro 
confluì col cristianesimo. 

In secondo luogo, contro l’opinione del Loisy che 
considera il mandeismo come un « sistema » gnostico 
estenuato, nelle scritture mandaiche, piuttosto che il 
«sistema», parla il mito: e in ciò è l’importante. 

Indubbiamente, il Loisy ha ragione quando osserva 
che il manicheismo ha un’intelaiatura più salda e 
coerente del mandeismo (e lo stesso potrebbe dirsi di 
quasi tutti,! sistemi gnostici a noi noti). Ma questa 
solidità in massima parte dipende dalla riflessione 
teologica che cerca di render coerente il mito. Giusta¬ 
mente il Bousset osservava che tutto lo gnosticismo 
non è che un lavoro esegetico, non molto geniale del 
resto, di alcune intuizioni mitiche primitive, e che 
quasi tutti i grandi dottori gnostici, non esclusi coloro 
che, come Basilide, si vantavano d’ispirazioni profe¬ 
tiche, sono esegeti d’antiche tradizioni. 

Il mito mandaico è confuso, contraddittorio in non 
pochi punti : la mancanza di elementi discriminanti 
c’impedisce, nelle numerosissime variazioni di uno 
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Stesso tema, di fermare l’una o l’altra come più antica. 
Ma lo schema in cui quasi tutte si possono ricondurre, 
è ben più semplice degli schemi cosmogonici-soterio- 
logici di tutte le altre dottrine gnostiche che ci son 
note e dello stesso manicheismo. 

La gnosi mandaica consisteva soprattutto nell’acqui- 
star coscienza della propria lontana superiore origine 
da un mondo di purissima luce, dalla suprema vita, 
e nel riguardare con occhi smagati questo mondo quasi 
un triste sogno, una prigione, e disprezzarne come 
demoni gli dèi e le forze rettrici. Questo schema si 
chiarisce con l’antagonismo della religione iranica 
della libertà e della pura luce, e di quella astrologico- 
babilonese dei destini. Gli astri lucenti, i sette pianeti, 
i dodici segni dello Zodiaco, da cui muovono i destini, 
sono forze demoniache che il « nazoreo » spezza. Per¬ 
chè egli accoglie la rivelazione che dal sopramondo 
reca in questo basso inferno una potenza luminosa un 
messo divino che si muove, secondo i casi, occulto e 
invisibile nei secoli e nei millenni, e che in taluni 
miti si chiama o Manda d’Hajè, l’Utra (lo spirito) 
della vera conoscenza, o Hibil-Ziwa, o Anoch-Uthra. 
Giustamente osserva il Loisy ; « a dire il vero, non 
c’è, nel mandeismo, una redenzione, un Salvatore che 
muore per i suoi: vi sono soltanto Messi dall’alto». 
Sulle orme del Messo divino il nazoreo ritornerà nel 
mondo della pura luce. 

Questo schema soteriologico del Messo divino mi- 
stagogo alle cose superne richiama senz’altro alla 
mente la soteriologia mistagogica del IV evangelio, il 
quale, fatto notevole, trascura UKta la soteriologia 
paolina della morte espiatrice, sr limita ad affermare 
genericamente un’« abolizione » dei peccati del mondo 
da parte dell’agnello di Dio e, se accetta dalla tradi¬ 
zione la morte di Gesù, l’assimila alla glorificazione 
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di lui: sicché tutta la soteriologia giovannea si equi- 
libra sul descensus e suiraj^(?«J2Af mistagogico di «colui 
che Iddio ha inviato ». Questo schema è assoluta 
creazione dell’evangelista o gli preesisteva? La solu¬ 
zione non può essere dubbia quando si rifletta che 
questo schema si giustifica in una complessiva intui¬ 
zione dualistica, e che nel quarto evangelio, invece, 
i presupposti cosmologici mancano del tutto, o, meglio, 
sono scalpellati via. La cosmologia dualistica dei 
Mandei ha affinità con la cosmologia degli gnostici e 
dei Manichei, ma, a ben considerarla, nel suo schema 
ha una certa semplicità, che manca nei sistemi meglio 
ponderati. 11 mondo si forma, secondo i Mandei, perchè 
un progetto d’ampliamento del mondo luminoso verso 
il basso, concepito dall’Uthra Abathur e di cui Abathur 
incarica l’Uthra suo figlio Ptahil, viene da costui ma¬ 
lamente compiuto con un’indegna transazione con i 
demoni planetari e la loro madre Ruhà. Nasce un 
mondo misto in cui usurpano il potere i « Sette » e 
i «Dodici». Ma, nonostante le somiglianze con gli 
schemi dualisticamente più conseguenti dei grandi si¬ 
stemi gnostici (i quali derivano il mondo dalla caduta 
di un « eone » spirituale nella materia) e con quello 
basilidiano e quello manicaico dell’imprigionamento 
della luce nelle tenebre, lo schema mandaico mi pare, 
non un depotenziamento, ma la forma più antica. V’è 
un’aitanza ottimistica di contro al pessimismo degli 
altri sistemi; la « casa del mondo » verrà riconquistata 
dalla luce: l’opera, fallita a Ptahil, verrà ripresa e 
compiuta. Manca quel timore del contagio della ma¬ 
teria e dell’imprigionamento del redentore, che rende 
stranamente complicati i sistemi gnostici e manichei 
della redenzione. Gli Uthra della rivelazione discen¬ 
dono invitti e incoercibili — senza le astuzie e gli 
espedienti di cui fanno uso i redentori dei sistemi 
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' gnostici — nel mondo tenebroso. Non temono nè pri¬ 

gionia nè contaminazioni. Del mondo esplorano gli 
abissali segreti, non meno del Cristo giovanneo contro 
cui nulla possono le tenebre. Non si tratta, per la luce, 
di ritirarsi in se stessa, liberando la parte rimasta 
prigioniera delle tenebre, ma di preparare la definitiva 
conquista della « casa del mondo ». E a questa intui¬ 
zione risponde il confuso mito secondo cui l’anima 
deli’uomo terreno vien fornita dal tesoro della luce; 
e forse anche l’etica normale dei Mandei, che am¬ 
mettono la famiglia e la riproduzione. Non abbiamo, 
come ritiene il Loisy, un’attenuazione contraddittoria 
dell’etica dualistica che, come in molti sistemi gnostici 
e nel manicheismo, deve tendere a liberare la luce 
dalla prigionia, e perciò deve interdire la riproduzione, 
la quale perpetua il trionfo del male; abbiamo, secondo 
ogni probabilità, una fase ingenuamente iniziale. La 
riproduzione non è interdetta, perchè il nazoreo può 
sicuramente, impunemente, ascendere, dopo morte, nella 
luce incontaminata. Quest’ ipotesi è rinforzata dal fatto 
che la gnosi similare del Messo divino nel IV evan¬ 
gelio non conosce encratismo, nè timori di contagio, 
ed è ribadita dalle caratteristiche della setta mandaica 
cosi ben definite dallo stesso Loisy: «le condizioni 
storiche della sua esistenza l’hanno mantenuta nel 
quadro del suo obietto essenziale: non è scesa a patti 
con un mondo che essa, fin da principio, ha ritenuto 
malvagio; non ha cessato di proporre alle anime di 
buona volontà, che si trovano prigioniere quaggiù 
• entro un corpo, il mezzo di raggiungepé, quando fug¬ 

giranno dal loro involucro perituro, fi soggiorno della 
luce eterna. Religione immobile sull’oggetto che essa 
si è ab initio assegnato ». 

Naturalmente con queste osservazioni non si giunge 
ad isolare un qualche frammento del lussureggiante 
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mito mandaico, e a stabilire cronologicamente: « esso 
esisteva nel primo o nel secondo secolo di Cristo »/ 
Purtroppo i punti di partenza per una dissezione fil</ 
logica sono troppo scarsi; ma si giunge a stabili/e 
l’esistenza di uno schema, di un tipo gnostico, còn 
cui il cristianesimo ebbe a fare, se non nelle immedlae 
origini, col Battista e con Gesù, certamente nella sia 
prima espansione mondiale. Siamo in una condiziofie 
consimile a quella dell’archeologo che, ricostruendcj il 
frontone d’un tempio, trova una lacuna, che indi^b- 
biamente era occupata da una figura tipica, mettiatao 
caso di un’Athena, di cui può persino disegnare la sa¬ 
goma proiettata sul muro, ma che non osa ricostruire 
su altri tipi coevi o posteriori perchè in arte con* in 
religione il carattere individuo e proprio è tutto. 

Questo schema gnostico affine a quello mandaico do¬ 
veva esser molto diffuso fin dagl’inizi del cristianesimo 
e vediamo che era oggetto di speculazioni teologali. 
Per esempio. Filone d’Alessandrla, la cui cronologia 
è fuori di contestazione, pur elaborando la credenza 
giudaica del Dio creatore, non solo cerca di rendere 
questo Dio quanto più è possibile trascendente in una 
remotissima sfera, ma in vari passi ci presenta la figura 
del Logos che opera occulto ed invisibile; e quando 
viene a contatto col miscuglio umano di spirito e di 
materia, svolge un’azione salutare pei giusti e deleteria 
per gli empi che repugnano a lui: e in tale rapporto 
egli è il grande arcangelo che congiunge i pii con Dio 
(cfr. fra l’altro Quod deteritis polìoH insidiari soleai, 
§? 146-148; De gigant., H 23-25; Quod deus immut., 
?? 134-135: De viìgr. Abrah., H 121-122; Quis ver. 
div. kaeres, 204-206; De sotnniis, 1 . I, 85-86). 
Lo schema è in tutto simile a quello della missione 
di Manda d’Hajè, l’Uthra della vera conoscenza, che 
scende nel mondo a ridestar il ricordo della vera vita. 
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Soltanto che nel mandeismo siamo ancora nella sfera 
mitica: in Filone in una rielaborazione teologico- 
speculativa del mito, il quale certo non deriva dal 
Vecchio Testamento, e doveva preesistere all’esegeta 
in una forma quasi simile alla mandaica. Se poi da 
Filone passiamo a Marcione (140 d. C.), la riforma \ 
tentata da questo eresiarca, che non fu mai un vero 
gnostico, si delinea in questi termini: riassorbire lo 
gnosticismo nel cristianesimo accettando proprio questo 
schema soteriologico gnostico: postulando un dio di 
bontà, ignoto, assolutamente trascendente e in contrasto 
col demiurgo, dio d’Israele, e facendo di Gesù Cristo 
il messo del dio ignoto. Il tentativo falli perchè il 
cristianesimo non volle rinunziare nè al Vecchio Te¬ 
stamento nè al dio d’Israele nè volle accettare una 
manifestazione docetistica del Cristo, e si fermò all’as¬ 
similazione del motivo gnostico nei limiti in cui l’aveva 
già compiuta il quarto evangelista. Ma in sostanza 
Marcione intuiva che il Dio assolutamente trascendente 
e ignoto (e per conseguenza la soteriologia ad opera 
del Messo) era il dogma fondamentale dello gnostici¬ 
smo: proprio come in seguito constatava Cipriano: 

« Haeretici, etsi in quibusdam minoribus discrepant, 
in eo tamen, quod est maximum, unum et eundem 
consensum tenent, ut blasphement creatorem, quaedam 
somnia sibi et phantasmata ignoti dei confingentes ». 

Ora, non ostante la tardiva redazione del loro ca¬ 
none, gli scritti mandaici ci han fatto intravedere 
questo schema gnostico nella forma più semplice e più 
antica: di una redenzione per mezzo del MesSó, senza 
nè espiazione nè morte redentrice. 

Questo, secondo me, è lo stato degli studi, e, credo, 
che l’uso prudente ed accorto degli scritti mandaici 
sarà pur sempre utile allo storico del protocristianesimo 
per intendere una religiosità gnosticizzante onnipre- 
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sente e antecedente alla diflFusione della fede cristiana. 
Ma questa mia convinzione non toglie che io senta 
il vantaggio che può venire dalla eliminazione delle 
intemperanze ben combattute dal Loisy, e dall’evitare 
gli eccessi che porterebbero a deviazioni sempre cre¬ 
scenti. 
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IL LOISY E LA PERSONALITÀ STORICA 
DELL’APOSTOLO PAOLO 


Alcune osservazioni del Guignebert sull’arbitrarietà 
della critica delle lettere paoline, avanzata ne La nais- 
sance du christianisme, hanno indotto il Loisy a ritor¬ 
nare suH’argomento, e a condurre a fondo la demo¬ 
lizione della figura complessiva dell’apostolo e del suo 
epistolario. La tecnica della decomposizione consiste 
nell'estendere la distinzione degli strati tradizionali 
dalla critica dei sinottici (dove ha dato buoni frutti) 
e da quella dell’evangelio giovanneo (dove però i ri¬ 
sultati non soddisfano) alla letteratura epistolare del 
Nuovo Testamento, svolgendo alcune vedute, già cor¬ 
renti nella critica paolina, circa la possibilità di de¬ 
comporre le lettere di eccessiva lunghezza attribuite 
all’apostolo in gruppi di biglietti che sarebbero stati 
cuciti insieme ai fini della lettura pubblica nelle chiese. 
Ma pel Loisy i conglomerati non sarebbero di materiale 
omogeneo, bensì stratificazioni di successive concezioni 
dell’apostolo e di glorificazioni di lui e dell’opera sua. 
Che, dati i presupposti storiografici e teorici circa la 
religione, il Loisy dovesse arrivare a tal punto, lo ab¬ 
biamo veduto, era ovvio. Rimane dubbio, invece, se 
tali difficoltà abbiano un tal valore universale da dover 
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essere accettati e se invece non rappresentino la crisi 
dell’indirizzo del Loisy portato a trasmodare e a spin¬ 
gere la critica dell'individualismo religioso (critica in • 

gran parte giusta) a negazione dell’individualità reli¬ 
giosa (estensione illegittima). ' 

La figurazione corrente dell’apostolo pel Loisy na¬ 
scerebbe da un equivoco, « risultante dal fatto che un 
Paolo di convenzione parla in nome del Paolo storico ' 

contro avversarii che, in realtà, non sono dell’età 
apostolica, ma che adducono, contro la tradizione mi¬ 
stica del paolinismo, il prestigio crescente del preteso 
collegio apostolico che sarebbe esistito fin dalle origini 
in Gerusalemme » (0. Ora, lo ripeto, tale posizione di 
problema rinnova un’ ipotesi tubinghiana che non potè 
reggersi, cioè l’esistenza, entro la primitiva chiesa, di 
un partito e di un indirizzo paolino. Questo paolinismo 
non può documentarsi. La leggenda paolina degli atti | 

apocrifi è tardiva, è romanzo agiografico, e non nasce / 

da indirizzi religioso-speculativi, nè da particolari ten¬ 
denze ecclesiastiche. Nei documenti del Nuovo Testa- j 

mento abbiamo uno spunto polemico contro la tesi ! 

paolina della giustificazione per la fede nella cosi detta 
lettera di Giacomo, una preoccupazione che l’episto- | 

lario paolino possa essere usato a vantaggio di eresie ' 

gnostiche nella così detta 11 di Pietro, l’uso del nome I 

dell’apostolo per il consolidamento della disciplina ec¬ 
clesiastica nelle Pastorali indubbiamente apocrife, e 
un tentativo di armonizzare l’opera dell’apostolo Paolo 
con quella degli altri apostoli, e soprattutto con Pietro, 
negli Atti. Non solo ci manca una vera figurazione i 

leggendario-mitica, la cui analisi ci fornisca i criterii 
d’orientamento nella decomposizione delle lettere, ma 
anche, tranne Marcione, che il Loisy stesso tende a 


(i) Remarques^ p. 57. 
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eliminare come troppo tardivo, non abbiamo docu¬ 
mento di un vero indirizzo paolino, bensì il documento 
di una certa preoccupazione della chiesa di fronte al¬ 
l’epistolario e la figura dell’apostolo. 

Inoltre il Loisy trascura l’istanza che ha indotto 
la critica precedente a far netta distinzione tra il grosso 
dell’epistolario paolino e le altre lettere del Nuovo 
Testamento: che cioè in quasi tutte le paoline noi 
abbiamo un singolare annodamento tra fatti concreti, 
(i quali ci si presentano di scorcio nè sempre sono 
determinabili in tutti i particolari) istruzioni e sviluppi 
dottrinali. Le altre lettere han solo la parvenza di 
lettere, sono epistole a fine evidentemente dottrinale 
o disciplinare, come risulta chiaramente riavvicinando 
ad una lettera paolina del gruppo ritenuto autentico la 
lettera a Tito o quella agli Ebrei. Anche la più dot¬ 
trinale delle paoline, la lettera ai Romani, esposizione 
dell’evangelio dell’apostolo, ha questa sagoma ricavata 
da una situazione storica: necessità di dissipare reali 
e possibili equivoci e d’eliminare dubbii correnti, per 
prepararsi in Roma una base di azione. Ora questa 
determinatezza di prospettiva, che, in caso d’inau¬ 
tenticità esigerebbe un falsario d’abilità non comune 
nella storia dei falsi letterarii, non trova esplicazione 
da parte del Loisy, il quale anzi in taluni casi, come 
per le notizie storiche della lettera ai Calati, deve 
ammettere che il falsario o i falsarii fossero bene in¬ 
formati delle vicende dell’apostolo. 

Ma prescindendo da tutto questo, i criterii discrimi¬ 
nanti che il Loisy pone in risalto sono superiori a ogni 
dubbio? A me non pare. L’analisi, per esempio, si apre 
col riscontrare nella lettera ai Romani una doppia 
teoria della salute: quella escatologica della salute ad 
ognun che crede nel Cristo risorto e con la fede si 
identifica con la discendenza d’Àbramo eroe della fede. 
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e la teoria mistica che si svolge nella ricapitolazione 
deirumanità in Adamo e in Gesù Cristo, simboli e 
sintesi il primo deU’umanità peccaminosa, l’altro della | 

redenta. La prima teoria sarebbe del vero Paolo, ade- ^ 

rente al contenuto dell’evangelio primitivo; la seconda 
apparterrebbe a un mistico che rielabora l’evangelio 
in forma di mistero, inserendovi le idee gnosticizzanti 
della ricapitolazione dell’umanità in due tipi, e la dot- ' 

trina della legge come funzione di perdizione. Ora la 
distinzione non è possibile. Anche la presunta dottrina 
escatologica culmina, se la si vuole intendere a pieno, 
in una ricapitolazione mistica dei credenti nella di¬ 
scendenza di Abramo e poi del seme d’Àbramo in 
Gesù nel quale si ricapitolano tutti i credenti. E la 
presunta teoria mistica del secondo strato mistico la tro¬ 
viamo di già abbozzata in documenti giudaico-escato- 
logici, che a noi riesce impossibile di porre in dipen- 1 

denza da Paolo. Nel IV libro d'Esra noi troviamo la 
teoria della ricapitolazione dell’umanità peccatrice in 
Adamo e la teoria della legge che lungi dall’infondere 
forza vivificante nell’uomo lo inscrive peccatore nei re¬ 
gistri dell’ Eterno. E siccome quest’apocalisse fa cenno 
di dottrine escatologiche-esoteriche, vien fatto di pen¬ 
sare che la dottrina esoterica di quest’ indirizzo vagheg¬ 
giasse di già un Messia salvatore antitipo di Adamo, e 
che tutta l’opera dottrinale di Paolo sia consistita nel- 
l’applicare questo schema alla credenza primitiva della 
chiesa e nell’aggiungervi la dottrina espiatoria per 
superare lo scandalo della croce di Gesù. E anche se si 
volesse ammettere la distinzione che il Loisy trova tra < 

la formula della salute riservata a chi ha la fede 
d’Àbramo e la dottrina mistica, questa distinzione non 
può benissimo spiegarsi come l’incremento recato da 
Paolo sulla credenza più antica? 

La figura dell’apostolo che emerge dall’epistolario 
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nel suo insieme spiega un’evoluzione del cristianesimo. 
Il cristianesimo, nato da una credenza escatologica, 
aveva acquistato un risalto sulle fantasie apocalittiche: 
era ancora e non era più apocalittica: saldava il credente 
e r insieme dei credenti, la chiesa, con una realtà tra¬ 
scendente, il regno di Dio e più ancora con la persona 
del re messianico che la credenza nella risurrezione 
aveva trasferito in una sfera tutta celeste. Il legame 
col trascendente si poteva spiegare solo in termini 
mistici, chè il misticismo non è una tradizione speciale 
bensì un atteggiamento che non è mai superato una 
volta per tutte. Questa esperienza accentuata sugli 
schemi astratti deH’apocalittica escatologica, le lettere 
paoline lo esprimono con termini, che, come abbiamo 
veduto, appartengono al linguaggio dell’epoca, alla 
tradizione apocalittica, alla soteriologia orientale me¬ 
scolatasi con l’escatologia apocalittica, alla misterio- 
logia del mondo greco-romano, al culto dei sovrani 
(in quanto il Cristo realizzava pienamente la compene¬ 
trazione dell’ordine superno con l’eletto re del regno). 
Ma questi termini, pur avendo una loro tradizione 
assumono nel contesto una forma nuova, alla stessa 
maniera che i limitati termini del vocabolario, nelle 
loro diverse combinazioni e nel vivo accento, possono 
esprimere infiniti concetti, infinite fantasie d’arte. Ma 
in complesso le lettere ci avvertono che al compimento 
del trapasso fu necessaria una personalità di rilievo, 
come a conquistar l’impero persiano fu necessario un 
Alessandro, o a sottomettere la Calila e ad abbattere la 
vecchia repubblica romana fu necessario un Giulio 
Cesare. Invece l’ipotesi del Loisy ci presenta una serie 
di documenti stratificati in gradazione ipotetica. Se 
prima aveva creduto di poter attribuire all’apostolo il 
passaggio dall’escatologia al mistero, ora inclina a ri¬ 
congiungere l’apostolo autentico all’escatologia e ad 
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assegnare il momento mistico ad una scuola rielabo- 
rante i biglietti autentici di lui in diversi gradi, e 
incline a fargli la posizione d’apostolo unico. Ma la 
legittimità anche di questo secondo passaggio potrebbe 
essere posta in dubbio. E si verrebbe ad un’aporia 
consimile a quella degli Eleati, i quali dividendo all’in¬ 
finito lo spazio e il tempo rendevano incolmabile la di¬ 
stanza tra Achille e la testuggine: distanza che il piè 
veloce avrebbe superato di un balzo. In questo caso le 
distanze divengono incolmabili, perchè la storia vien 
contemplata fuori dalla volizione e dalla passione dei per¬ 
sonaggi, necessarie per l’affermazione di verità religiose. 

La preoccupazione di un ritmo evolutivo astratto 
crea più grosse difficoltà. Ad esempio, pel Loisy, Paolo 
non sarebbe stato apostolo nel senso tradizionale; ma 
neppure Gerusalemme avrebbe avuto apostoli, perchè 
« verso l’anno 43-44 se non v’era a Gerusalemme un 
gruppo d'apostoli, non v’eran neppure notabili nè co¬ 
lonne, ma discepoli tenuti in qualche considerazione per¬ 
chè erano stati i primi testimoni di Gesù risuscitato'*) ». 
In ultima analisi, l’apostolato sarebbe stato un istituto 
mai esistito; un mito della generazione seguente, la 
quale però avrebbe focosamente contrastato per il pri¬ 
mato di Pietro o di Paolo. In verità mi persuade meglio 
la interpretazione del Lietzmann, che parla di una Cen¬ 
trale di tutto il moto cristiano, e spiega i contrasti con 
la maggiore autonomia di Paolo di fronte alla Centrale 
di Gerusalemme!»). L’unità della chiesa era una con¬ 
seguenza necessaria dei beni salutari a cui tutti i cre¬ 
denti dovevano partecipare. 

Non s’intende perchè le prime chiese dovessero 
non avere forma alcuna di ordinamento. Al Loisy tutte 


(1) Remarques^ p. 4*. 

(j) GeschichU der alten Kirche, I, Berlin, u. Leipzig I 93 ». oc. V c VII. 
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le prescrizioni riferentisi all'ordinamento della vita pa¬ 
iono decretali di più tarda età e trova assurdo che 
Paolo le mandasse per iscritto mentre poteva benissimo 
comunicarle a voce. Eppure la cosa si spiega benis¬ 
simo nella situazione che appare dal complesso delle 
lettere paoline. L’apostolato che queste lettere raffigu¬ 
rano è cosa notevolmente diversa dall’apostolato della 
leggenda posteriore, istituto regolatore di una chiesa 
perpetua: è una funzione apocalittica. L’apostolo deve 
levare il grido evangelico, fondare rapidamente e pas¬ 
sar oltre, portando l’annuncio di Cristo in tutto il 
mondo. Paolo tende alla Spagna, termine estremo del¬ 
l'orbe. Neppure il battezzare è funzione di stretta com¬ 
petenza dell’apostolo. È naturale che questa affannata 
prassi rendesse necessari! ritorni sull’opera già compiuta 
sia per interposta persona sia per lettera, man mano 
che nuovi problemi si ponevano. E questa è la fon¬ 
damentale differenza fra quelle che il Loisy chiama 
le decretali paoline, e le decretali vere e proprie che 
noi troviamo già nelle Pastorali e poi nella Didachè, 
wW Epistola apostolorum, nella Didascalia Syriaca. 
Nelle lettere che la critica suole considerare autenti¬ 
che l’apostolo, anche se sentenzia facendosi forte del 
suo carisma superiore a tutti gli altri, ci appare sor¬ 
preso dagli eventi : le vere e proprie decretali presen¬ 
tano gli apostoli che prevedono gli eventi e predispon¬ 
gono. D’altro canto, come possiamo immaginarci che 
per i trentacinque anni della prima generazion cristiana 
i problemi della vita, della perpetuazione della vita, 
del consolidamento dei rapporti sociali non si faces¬ 
sero sentire? Non arrivo neppure a capire perchè il 
Loisy inclini a trasferire in una generazione più tarda 
l’aspetto carismatico entusiastico che i cc. 12-14 della 
/ ai Corinzii dànno alla chiesa primitiva, regime an¬ 
tichissimo che vediamo quasi completamente tramon- 
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tato nella situazione che ci presentano le Pastorali e 
la Didachè, quando si rende necessario, a mantener 
l’unità e a reprimer le eresie, il regime episcopale. 
Dato il radicalismo della critica del Loisy non arrivo più 
ad intendere i criterii d’assegnazione cronologica; per¬ 
chè per esempio egli voglia porre in età molto tardiva, 
nell’età di Traiano, il c. 15 della / ai Corinzii di ca¬ 
rattere strettamente escatologico. Forse ciò dipende dal 
fatto che il capitolo contiene la teoria della ricapito¬ 
lazione mistica dell’umanità in Adamo e in Cristo. 
Ma come immaginare che un interpolatore di cosi 
tarda età inserisse il passo sulle apparizioni del Cristo 
risorto che tanto nettamente contraddicono la tradizione 
evangelica allora certamente corrente? E di fatto, di 
questa testimonianza non finisce a valersi lo stesso 
Loisy per la ricostruzione della fede nel risorto? Come 
ritener concepibile che un interpolatore, inteso a glo¬ 
rificar Paolo ce lo presenti immerso nella credenza 
dell’imminenza del giudizio di Dio, sino a ritener di 
dover essere sorpreso ancor vivente dal gran giorno: 
e questo un cinquantennio dopo la fine dell’apostolo? 

Concludendo, questa che mi par la meno felice 
delle opere del Loisy porta in evidenza i difetti degli 
schemi evoluzionistici, di tipo positivistico e della ten¬ 
denza classificatoria, derivati dalla « scienza delle reli¬ 
gioni», e del troppo rigido concetto, derivato dal cat- 
tolicismo, della religione solidificata in istituzione. 11 
moto evolutivo resta paralizzato perchè posto fuori 
dal centro da cui erompe. 

Il Loisy nella sua carriera scientifica ha contrap¬ 
posto una robusta concezione sociale e civile della 
religione all’individualismo alquanto romantico e ne¬ 
buloso degli Harnack e dei Sabatier, i quali riducevano 
la religione a mera fermentazione d opinioni teologiche. 
La sua robusta concezione della religione socialmente 
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edificatrice egli l'ha svolta ampiamente e nella fase 
ancora cattolica de L'Évangile et l’Èglise, e nella fase 
successiva. Ma quando ha spinto troppo oltre la sua 
tesi, e dalla critica dell’individualismo religioso dot¬ 
trinario è passato ad escludere l’individualità e l’in¬ 
teriorità religiosa nel senso più pieno della parola, 
s’è urtato nell’opera dell’apostolo Paolo, e s’è affati¬ 
cato con scarso successo a decomporla. Tutto questo 
mi par che confermi la necessità, su cui ho continua- 
niente insistito in queste analisi critiche, di consolidare 
e d’inverare la grande intuizione storica del Loisy, 
con approfondimenti speculativi che portino alla sin¬ 
tesi e all’accordo di quei due momenti che, con relativa 
approssimazione, possiamo designare della religiosità 
e della religione. 
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